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Le Supplément de la La Vie Spirituelle est réservé à ceux 
et celles qui ont charge d’âmes : confesseurs, pasteurs, direc- 
teurs de séminaires, supérieurs religieux, maîtres et mai- 
tresses des novices, et aussi aux théologiens, médecins, psy- 
chologues, historiens et sociologues de métier. 


Organe de recherche, le Supplément peut ainsi publier des 

_ études qui, tout en faisant avancer les questions, n’aboutis- 

sent pas nécessairement à des conclusions pleinement satisfai- 

santes ou immédiatement assimilables. C’est pourquoi le Sup- 

plément, à la différence de La Vie Spirituelle, n'est pas 
destiné à tout le monde. 
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Faisant suite à la Session de formation des Maîtres de 
lovices (cf. Supplément de La Vie Spirituelle, 1° trimes- 
e 1960); le Comité Permanent des Religieux a organisé, en 
illet 1960, une Session de formation pour les Maîtres de 
colasticat. Comme la précédente, cette session visait à 
onner à la fois une information et une formation, tant spi- 
tuelle que psycho-pédagogique. En publiant quelques-unes 
es conférences de cette session, nous n'en donnons donc 
w’une image incomplète; elles ont cependant un intérêt cer- 
in et pas seulement pour des Maîtres de Scolasticat. Les 
fficultés spécifiques du jeune religieux gravitent autour des 
poirs que l’on peut fonder sur sa persévérance et sa fidélité 


que doivent bientôt sanctionner ses vœux définitifs et, quand 
c’est le cas, son ordination sacerdotale. C’est là le sujet des 
deux premiers. articles. 


IL arrive qu’il y ait des départs avant les engagements défi- 


nitifs. Une étude statistique faite dans les archives d'une 
Congrégation Missionnaire fournit une riche matière à ré- 
flexions, qui sont ici prolongées par une étude sur les moti- 
vations de la vocation et par la relation d’une expérience de 
discernement des vocations. 


Un scolasticat constitue un groupe dont l’action pédagogi- 
que est fort importante. Les lois particulières d’un tel groupe 
n'ont jamais été scientifiquement observées, il était bon cepen- 
dant de rappeler les lois générales de la vie en communauté 
et inciter ainsi à la collaboration les responsables et les cher- 
cheurs. 


PSYCHOTHÉRAPIE ET RELIGION 


L. ANCONA : Le Pansexualisme de Freud, une gros- 
sière erreur à corriger 


AE FT RATNO OO TC NO GES 99 
AAPLÉ,:0:p. ::POstface sr SERRES PRE Ne Se 107 
C’est une erreur — hélas très répandue — d’accuser Freud ” 


de « pansexualisme ». Professeur de psychiatrie à l’Université 
catholique du Sacré-Cœur (Milan), Leonardo Ancona réfute 
cette erreur avec toute la force et les nuances de l’honnéteté 


scientifique. Une postface théologique complète cette mise au 
point nécessaire. 


L. BEIRNAERT : Expérience spirituelle et psychothé- 


Map, a See ee M Tel El 0 CITE III 


Expérience mystique et expérience de la psychanalyse ont 
entre elles quelque analogie. C’est là une vérité paradoxale, 
mais fort éclairante, notamment dans la direction spirituelle 
des patients en cours d’analyse. 


J.-M. POHIER, o. p. : Bulletin psychologique ....... SUaLIS 


Chacun à sa façon, les différents livres qui sont recensés 
ct pourront nous instruire aussi bien sur les résultats, dès 
maintenant possibles, que sur les conditions et les méthodes 


de l’utihsation des sciences psychologiques de l’homme par 
la pensée chrétienne. 


é 
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L'ASPECT DÉFINITIF 
DE L'ENGAGEMENT RELIGIEUX 
SA SIGNIFICATION THÉOLOGIQUE 


La question de l’engagement définitif est celle de la fidélité 
usque ad mortem. Or il y a un donné révélé fort riche sur la 
fidélité. Nous devons commencer par en rappeler l'essentiel. 
Ensuite nous réfléchirons à sa lumière sur ce qui importe le 
plus à la réussite de cet engagement. En quoi nous aurons le 
souci de voir dans quel sens la théologie nous oriente pour 
surmonter la crise de la fidélité, si grave dans le monde 
moderne. 


I 
LE DONNÉ RÉVÉLÉ 


Dieu est la Fidélité absolue. Dieu fait alliance avec son 
peuple — c’est la Berith — et il y demeure fidèle, quelles que 
puissent être les infidélités de ce peuple. En cela consiste la 
révélation de toutes les révélations de l’Ancien Testament. 
Une expression quasiment stéréotypée a l'air de suspendre 
cette fidélité lorsque la nôtre manque : Le Dieu fidèle, qui 
garde l’alliance et la grâce... pour ceux qui l’aiment et qui 
gardent ses commandements (Dt 7, 91; 1 R 8, 23; Né 1,5; 


1. La fidélité de Dieu semble 1à tellement conditionnée par celle de 
l’homme que le verset 10 ajoute : « Mais qui rend la pareille à chacun de 
ceux qui le haïssent pour le faire périr »….., et 12 : « Il arrivera que, 
parce que vous aurez écouté ces sentences, parce que vous les aurez 
gardées et pratiquées, Iahvé ton Dieu te gardera l'alliance et la grâce 
qu’il a promises par serment à tes pères. » 
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Ps 25, 10; Dn 9, 4). Mais en réalité la fidélité divine demeure 
immuable. Dieu aime d’un amour éternel (Jr 31, 3); sa grâce 
dure à jamais (Jr 33, 11; Ps 89, 29; 111, 8). Ce sont les 
effets de cette fidélité que les hommes se rendent incapables 
de recevoir, lorsqu'ils interposent leurs infidélités. L'histoire 
d'Israël est celle des continuels renouvellements de l’Alliance 
que Dieu maintient envers et contre tout et que rompt le 
peuple élu. C’est. dans le Nouveau Testament que nous trou- 
vons l'expression la plus saisissante de cette fidélité indéfec- 
tible de Dieu : dans la bribe d’une hymne qui concerne: Dieu 
incarné et que saint Paul rappelle à Timothée (2 Tm 2, 11-12; 
cf. Rm 3, 3) : le brusque retournement du parallélisme y mani- 
feste avec une sorte de violence l’absolu d’une fidélité que ne 
peuvent en rien affecter les défaillances des cœurs infidèles : 


Si nous sommes morts avec lui, avec lui nous vivrons, 
Si nous tenons ferme, avec lui nous régnerons, 
* Si nous le renions, lui aussi nous reniera. 
Si nous sommes infidèles, — lui reste fidèle, 
Car il ne peut se renier lui-même. 


Nous nous mettons d'emblée dans la plénitude de la révé- 
lation, et voici en bref la synthèse qui se dégage : 

- Dieu est Amour (1 Jn 4, 8, 16) et l’Alliance doit donc aller 
jusqu’à notre communion de vie avec Dieu; elle s’accompiit 
dans le Christ, l’Amen (Ap 3, 14). 

La réalité centrale qu’exprime cette exclamation, « amen », 
est celle d’une fermeté parfaitement stable. La fidélité de 

Dieu est la manifestation dans l’histoire de cette fermeté de 
l’Être absolu (Ex 3, 14; J]n 8, 24, 58). Nous comprenons que 
Dieu étant absolument simple n’a en lui aucun principe de 
désagrégation; qu'’étant éternel, il échappe aux vicissitudes 
du temps. Cette immutabilité absolue imprime sa marque dans 
tous les desseins de Dieu et dans toute son action, et cette 
marque, c’est sa fidélité. Elle est un attribut de ce que ia 
Bible appelle sa « vérité », ’èmèt. Tellement que les exégètes 
traduisent ce mot tantôt par vérité, tantôt par fidélité. La 
_« vérité », en langage biblique, c’est ce qui, « mis à l’épreuve, 
se révèle solideZ », « la solidité indéfectible d’une loyauté à 
toute épreuve ». Les auteurs de l’Ancien Testament restent 


2. J. Guirrer, Thèmes bibliques, 1951, p. 41. 
3+ Ibid., p. 93; cf. pp. 34-54, 84, 92-93. 
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| _ dans la considération de la conduite de Dieu envers son peu- 
| ple; nous, chrétiens, voyons que Dieu est en lui-même « vé- è 
_rité », « avant » toute action qu'il exerce envers ses créa- 
tures. Car en lui l'intelligence s’identifie avec l'être, ce qui 
est l'intégrité absolue, principe de toute loyauté. Il nous faut 
__ donc concevoir dans la nature divine elle-même cette « vérité » 
. où nous voyons, à l'infini, se confondre le sens hébraïque et 
_ le sens grec de ce mot : la solidité, l'intégrité indéfectibles 
_ de Dieu sont la coïncidence absolue en lui de l'intelligence 
et de l'être. Il y aurait aussi à considérer cette « vérité » (au 
sens tout à la fois hébraïque et grec) dans les relations trini- 
taires. On voit que c’est l’absolu, l'infini, l'éternité, la vie 
trois fois personnelle, qui confèrent à la « vérité » de Dieu 
sa férmeté comme fondement de sa fidélité. On voit quelle 
force il faut mettre dans le vers de l’hymne citée par saint 
Paul : Il ne peut se renier soi-même, et pour se faire quelque 
idée de cette « fidélité », c’est cette force qu’il faut donner 
à des expressions comme « le Dieu de vérité » (Ps 31, 6; 
. Is 65, 16); le Dieu vivant et vrai (1 Th 1, 9), la grâce et la 
vérité nous sont venues par Jésus-Christ (]n 1, 17). 
Ce rapport de la vérité et de la fidélité, l’une fondant l’au- 
tre, est marqué dans la langue hébraïque par le fait que les 
deux mots qui les désignent : ’èmèt et ’émunah, sont deux 
dérivés de la même racine, MN, laquelle évoque l’idée de la 
stabilité assurée. Être fidèle suppose que l’on est vrai. Et être 
vrai et être fidèle c’est être sûr, au sens où l’on parle d’un 
‘homme sûr : on peut s’y fier. Il n’y a que oui en lui, dit saint 
Paul du Christ (2 Co 1, 19); il est l’Amen, dit saint Jean 
dans l’Apocalypse. 
Nous passons ainsi de la fidélité de Dieu à celle de l’homme. 
"Toute la vérité de celui-ci et, par suite, sa fidélité, consiste 
à s'appuyer sur Dieu, sur le « firmament », le « roc », à. 
se faire porter par lui. Dans l’ordre existentiel où nous 
essayons de comprendre les choses selon l’Écriture, le con- 
traire de la vérité n’est pas tant l'erreur qu’un mensonge 
vital, qui est la « vanité », autrement dit ce qui n’a pas de 
consistance, faute de fondement. En elles-mêmes, sans Dieu, 
toutes choses sont « vanité ». Nous reconnaissons ici là signi-" 
fication profonde de l’Ecclésiaste, comme de « l’assujettisse- 
ment à la vanité » dont parle saint Paul (Rm 8, 20) : les 
choses tromperont, et les hommes qui se réduiront à leur 


ñ 
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régime seront infidèles. La chair est comme l'herbe (Is 40, 6) 
et elle est « faible » (Mt 26, 41). Il faut qu’au contraire à la 
vérité et À la fidélité de Dieu l’homme réponde par une dis- 
position foncière et une conduite qui consisteront à s'appuyer 
sur la solidité de Dieu. C’est une façon d’être qu’expriment 
le verbe hébreu ’aman (toujours notre racine MN), le substan- 
tif grec monc, le latin fides, du moins en leur usage bibli- 
que. Nous sommes malheureusement obligés aujourd’hui en 
français, malgré des expressions comme « donner sa foi », 
d'employer trois mots différents : foi, fidélité et confiance : 
chacun d’eux a pris d’ordinaire un sens trop restreint ; il faut 
les unir pour rendre cette façon d’être très riche mais radi- 
calement simple. 

Illustrons cela par quelques exemples divers. Pour dire que 
les mains de Moïse, soutenues par Aaron pendant la bataille 
contre Amalec, demeurèrent fermes jusqu’au coucher du so- 
leil, l’hébreu met : elles demeurèrent fidèles (Ex 17, 12), — 
en quoi, du reste, il mêle la fermeté physique des bras et la 
persévérance spirituelle dans la prière. Au contraire, le 
Psaume 78 se plaint de ce que le cœur de la génération de 
l’'Exode « n'était pas solide », n’était pas sûr : génération 
qui n'a pas le cœur sûr et son esprit n'est point fidèle à 
Dieu... leur cœur n'était pas sûr envers lui, ils étaient sans 
foi dans son alliance (vv. 8 et 37). C’est ce que décrit le Deu- 
téronome, dans ce passage auquel il faut prendre garde parti- 
culièrement à notre époque où la fidélité est devenue un tel 
problème : Parce que tu n'auras pas obéi à la voix de 
Yahvé... d'avance ta vie te sera une fatigue, tu craindras 
jour et nuit sans pouvoir croire à ta vie (Dt 28, 66). — Le 
fameux passage d’isaïe (7, 9) que le latin rend par : Nisi 
credideritis non permanebitis est en hébreu un jeu de mots sur 
le verbe ’aman (la première fois au hifil, la seconde fois au 
nifal) : « Si vous ne croyez pas (ta’aminu), vous ne subsiste- 
rez pas (te’aménu) », ce que le P. Congar traduit, pour ren- 


dre le jeu de mots et l’image : « Si vous ne vous laissez pas 
porter (sous-entendu : dans les bras de Dieu), vous ne sup- 
porterez pas » (sous-entendu : l’épreuve)4. — Enfin le célé- 


bre texte d’Habacuc (2, 4), cité deux fois par saint Paul 
et une troisième dans l’Épître aux Hébreux (Rm 1, 17; 


4. Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques, XLIV, 1960, 
p. 223. 
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Gal 3, 11; Hé ro, 38), où l’on est tenté de voir une différence 
de signification entre son jaillissement prophétique : Le juste, 
par sa fidélité, vivra, et son emploi néotestamentaire : « Le 
juste vit de foi », prend assurément une portée beaucoup plus 
générale dans les Épîtres pauliniennes, s’y chargeant de tout 
ce qu’évoque la foi; mais dans l’un et l’autre cas, il dit la 
même façon d’être à l'égard de Dieu, faite indivisiblement 
de foi à sa « vérité », au sens biblique — ce qui inclut l’adhé- 
sion .de l’esprit —, de confiance en sa bonté et en sa puis- 
sance secourable, — et d’une fidélité qui dure malgré les 
épreuves du temps. 

Nous devons donc considérer la fidélité proprement dite — 
la persévérance dans l'adhésion et dans l’accomplissement 
des obligations qu’elle comporte — comme un aspect parmi 
d’autres d’une façon d'être intégrale et indivisible, celle que 
l’Ancien Testament, les synoptiques et saint Paul appellent 
la « justice ». Le fait est explicitement marqué par Isaïe, 
lorsqu'il transmet à Jérusalem cette promesse divine : On 
t’appellera Ville-Justice, Cité fidèle (Is 1, 26). L'autre texte 
d’Isaïe qué nous citions à l'instant et celui du Deutéronome 
nous donnent à penser — c’est un des points qui appelleront 
notre réflexion — que la fidélité n’est pas viable sans cette 
intégralité qu'est la vérité de la vie ou la « justice ». 

Un trait mérite encore une attention particulière : celui 
qu’exprime le mot hébreu hèsèd. C’est moins un sentiment 
éprouvé qu’un témoignage rendu en actes et c’est celui de 
la bienveillance et de la générosité de! qui est heureux de rem- 
plir largement ses obligations, voire au-delà de ce qu’elles 
exigent5. Ce caractère apparaît le plus nettement dans le 
livre de Ruth. Lorsque la hèsèd vient de Dieu, elle est corré- 
lative à l’Alliance, à la Berith, que Dieu honore avec une 
note de surcroît. Elle est l’attribut propre de Dieu pour Jéré- 
mie6. Ainsi dans le célèbre passage (31, 3) : 


Je t'ai aimé d’un amour éternel; 
Sans défaillance je t’ai gardé ma hèsèd, 


que la Bible de Jérusalem traduit ici par « faveur », Dhorme 
par « bienveillance », le P. Guillet par « fidélité ». La hèsèd 


5. Aussi, à ces deux points de vue, nous étonnons-nous de voir la Bible 
dé Jérusalem traduire par « tendresse » hèsèd en Os 2, 21. 
6, GUILLET, ouvr. cité, p. 79. 
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descend de Dieu sur les hommes. La surabondance? que com- 
porte presque essentiellement la hèsèd est le propre de Dieu : 


elle vient de lui, plutôt qu’elle ne remonte des hommes vers 


lui : ils sont toujours en reste, même s'ils se montrent 
quelque peu fidèles. En revanche, la hèsèd est, dans les 
rapports entre les hommes, l'expression de la fidélité profonde 
qu’ils doivent avoir les uns envers les autres, selon leurs liens 
divers : parenté, appartenance au peuple de Dieu ou à une 
petite patrie, amitié. C’est une pietas, au sens le plus fort 
du mot latin : le respect profond des liens naturels, « une 
fidélité qui s’est donnée pour le meilleur et le pire et ne 
connaît plus de reprise® ». Hèsèd est lié à ’èmèt, la vérité 


vitale, en une expression fréquente : hésèd we ’èmèt : témoi- 


gner « bonté et vérité », ce qui est dire : « un attachement 
à toute épreuve ». Est-il besoin de souligner combien ces 
données relatives à la hèsèd sont essentielles, tant en ce qui 
regarde la fidélité de Dieu, fondement de la nôtre, qu’en ce 
qui concerne le climat fraternel où doit s'épanouir notre fidé- 
lité ? 

Dans le Christ, dans « l’Amen », autrement dit dans la 
solidité même, dans le témoin fidèle et véridique (Ap. 3, 14; 
cf. 19, 11), fidèle à Celui qui l’a institué (Hé 3, 2), Dieu fait 
beaucoup plus que nous accorder hèsèd d’une façon exté- 
rieure : il nous fait communier à sa vie. Il est fidèle, le Dieu 
par qui vous avez été appelés à la communion de son Fils, 
Jésus-Christ notre Seigneur (1 Co 1, 9). C’est donc dans le 
Cœur du Christ Jésus (Ph 1, 8), au plus intime de ce 


_ Cœur comme du nôtre, que nous bénéficions de la fidélité 


indéfectible de Dieu. Et si l’on relève dans les Épiîtres des 
apôtres les endroits où est évoquée cette fidëlité, on voit 
qu’elle fonde notre espérance : 


dans l’aide de Dieu en vertu de son appel (1 Th 5, 24); 


7. «Je suis'trop petit pour toutes les hèsèd et toute la fidélité que tu as 
faites à ton serviteur » (Gn 32, 11). En Is 40, 6, cette ironie : « La hèsèd 
de la chair est comme la fleur des champs. » 

8. Exceptions : Jr 2, 2 (l'idéal du désert, jamais réalisé); Is 57, 1 : les 
« pauvres » sont les hommes de la hèsèd; 2 Ch 32, 32. (Ces textes m'ont 
été obligeamment signalés par le R. P. René Motte, o.m.i.) 

9. GUILLET, p. 45. 

10. Je sais bien que l'expression n’est pas littéralement dans le grec de 


saint Paul, mais cette traduction (Bible de Jérusalem) est juste, et nous 
voyons les réalités en cause, 


| 
| 
| 
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dans le pardon de nos péchés et 8 x ne de toute 
iniquité (1 J]n 1, 9); 

dans l’attention avec laquelle il veille À ce que la tentation 
ne dépasse pas nos forces : il joindra à la tentation le moyen 
d'en sortir et la force de la supporter (1 Co 10, 13); 

dans notre affermissement et la garde contre le Mauvais 
(2 Th 3, 3); | 

dans notre pouvoir de garder indéfectiblement la confession 
de l'espérance (Hé 10, 23); 

en fin de compte de nous garder sans reproche pour le 
jour de la Parousie (1 Th 5, 24). 

Ainsi notre communion, dans le Christ, au Dieu de toute 
fidélité doit-elle de ces etes manières nous procurer l’as- 
surance intime et l’audace extérieure qui sont si caractéristi- 
ques du Nouveau Testament sous le nom de parrhésia ® 
la forme chrétienne du ressort que monte dans une vie la 
force de la vérité, l’antique ’èmèt. 

Nous pouvons donc conclure cette première partie en Fu 
ce que signifie l’engagement religieux définitif. [1 symbolise 
la confiance dans la Fidélité de Dieu, telle que le Mystère du 
Christ nous la révèle. La condition en est donc l'insertion 
dans ce Mystère. La vie religieuse est abominable si elle : 
n’est pas la vie chrétienne elle-même plus assidue, plus 
intense, plus épanouie. Abominable comme toute. « chair », 
toute « loi », toute « lettre », sans l’esprit. Son sacrement 
est tout simplement le baptême. Sa raison d’être — saint 


Thomas le dit de toute vie menée selon les conseils évangé- 


liques, en un passage trop peu remarqué, trop peu cité, de 
son Traité de la Charité : IF H°°, qu. 44, art. 4, ad 3 — sa 


 taison d’être est de faire des conditions favorables à l’acte 


de la charité — ACTUALEM motum cordis ad Deum —, des 
conditions telles (a-t-il dit dans le corps de cet article) que 
l'amour de Dieu passe à un régime intermédiaire entre celui : 
de la moyenne des fidèles, en qui les actes de cet amour ne 
sont pas très fréquents ni très intenses, et celui des bienheu- 
reux qui ne cessent d’être en acte _ de cet amour et avec 
toute l'intensité possible. Le religieux est un chrétien qui 
s'engage en une vie de communion avec Dieu dans le Christ, 
parce que la loi chrétienne est d’aimer Dieu de tout son cœur, 


11. Références Bible de Jérusalem sur Ac 13, 46. 
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et les moyens de son état ne seront efficaces qu’autant qu'ils 
seront animés de cette intention. 

Cet engagement est normalement définitif, parce que la 
tendance vers la plénitude de l’amour (Soyez parfaits comme 
votre Père céleste est parfait : Mt 5, 48) exige d’un être 
temporel que cet engagement s’étende à. la plénitude de son 
temps. Offrande de toute la vie : « holocauste » qui ne peut 
être accompli rituellement qu’intentionnaliter et qui restera : 
à accomplir vitalement dans toute la durée. Il est donc offert 
par le mode d’une promesse qui d'avance « ordonne à Dieu » 
toute l'existence future, laquelle prend valeur de culte : c’est 
donc un acte de la vertu de « religion »Ë. 

Cet engagement peut être définitif parce que la Fidélité 
de Dieu est éternelle, donc présente à chaque moment de la 
durée à venir. Elle renouvellera la grâce et permettra ainsi 
à l'amour de renouveler l’engagement. 

L'Église, de la part de Dieu, accepte le don et le consacre. 
Cette consécration correspond à l’offrande : elle ne peut donc 
avoir son effet une fois pour toutes comme un sacrement 
conférant un « caractère », mais dans la mesure où la pro- 
messe sera effectivement tenue f5. 

Le risque d’une telle promesse appelle maintenant notre 
réflexion. 


IT 
LE PROBLÈME DE LA FIDÉLITÉ 


Il faut prendre très au sérieux l’objection que le monde 
moderne fait à la fidélité. Celle-ci, dit-il, ne peut pas demeu- 
rer sincère. 

Quiconque s’engage pour une longue durée est sûr qu'il 
changera et que changera la personne ou le corps social en- 
vers qui il s'engage. Le problème auquel nous devons trouver 
une solution sérieuse se pose donc ainsi : comment éviter que 
se produise un jour une tension trop forte entre les disposi- 


12 ee "qu. 88 arts. 
13. Cf. I. MENNESSIER, Supplément de La Vie Spirituelle, décembre 
1936, p. 290. Du reste dans le baptême lui-même, il faut distinguer le 


caractère et la grâce sanctifiante pour laquelle les dispositions importent 
essentiellement, Cf. plus loin, note 32, 
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tions du cœur et l’accomplissement de la promesse? Et si, 
par malheur, cette tension vient néanmoins à se produire, 
comment échapper à ce dilemme désastreux : ou bien l’infidé- 
lité afin de rétablir l’accord avec soi, ou bien une fidélité qui 
ne méritera plus son nom, car elle sera devenue étrangère à 
la personne, celle-ci ne la maintenant plus que par une sorte 
de parti pris arbitraire et désespéré ? Si la tension entre le 
cœur et ce qu’il a promis devient trop forte, la parole jadis 
donnée n’a plus sa vérité de vie, et donc la prétendue fidélité 
n’est plus qu’une conformité matérielle ; le cœur n’y est plus ; 
cette fidélité n’a plus sa valeur vertueuse. On doit alors sous- 
crire à la maxime de La Rochefoucauld : « La violence que 
l’on se fait pour demeurer fidèle ne vaut pas mieux que l’in- 
fidélité 4. » 

Toute promesse définitive semble donc grosse d’un drame 
inévitable et terrible. Le moraliste ne le résout que d’une 
façon scandaleuse s’il se fait une conception stoïcienne de la 
vertu : s’il décide d’appeler « vertu » une volonté toute 
rationnelle qui mortifie les énergies vitales. Les psychologues 
et les psychiatres nous diront, je pense, de quelles mutila- 
tions, déviations et maladies se paye cette morale faussement 
spirituelle. Nous devons chercher la solution dans le respect 
de la vérité morale, laquelle doit être pleinement humaine; 
autrement dit, nous devons chercher cette solution en com- 
prenant réellement la Vertu comme une spiritualisation de nos 
énergies, qui les stimule en les rectifiant. En terminologie 
scolastique, il s’agit de la distinction reçue d’Aristote, entre 


14. Il y aurait intérêt à illustrer cela de textes, surtout récents. Déjà 
CoRNEILLE, dans La Place Royale. Alidor se pose le problème de l’engage- 
ment matrimonial : 

« J'idolâtre Angélique, elle est belle aujourd’hui, 

Mais sa beauté peut-elle autant durer que lui? 

Et pour peu qu'elle dure, aucun me peut-il dire - 

Si je pourrai l'aimer jusqu’à ce qu’elle expire ? 

Du temps qui change tout les révolutions 

Ne changent-elles pas nos résolutions ? 

Est-ce une humeur égale et ferme que la nôtre ? 
N'a-t-on point d’autres goûts en un âge qu’en l’autre? 
Juge alors du tourment que c’est d’être attaché 

Et de ne pouvoir rompre un $i fâcheux marché! » 

Marcel Prousr : « Le cœur change aussi, et c’est la pire tristesse. ».— 
« Ce n’est jamais qu’à cause d’un état d'esprit qui n’est pas destiné à 
durer qu’on prend les résolutions définitives. » ; 

Le problème est posé avec beaucoup d’acuité par Gabriel Marcet, Être 
et avoir, pp. 69-74; Homo viator, p. 181. 
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les dispositions bonnes qui ne sont encore qu’à l’état de 
« continence » et les véritables vertus qui sont passées à 


l’état de « tempérance 15 ». Le régime des premières est celui 


d’une tension inhumaine de la volonté qui mate et secoue 
durement les énergies vitales. Le régime des secondes est 
celui d’une spontanéité conforme aux exigences de l'esprit 
parce que les passions sont rectifiées. 

Le théologien ne peut pas s’en tenir à la conclusion de 
notre première partie : ce n’est pas sans nous que la grâce 
fera répondre notre fidélité à la Fidélité de Dieu. Nous devons 
chercher le joint entre elles et le trouver dans une conduite 
aussi personnellement sincère qu’objectivement vraie. 


1) Le principe de la fidélité. 


Le risque dont la fidélité doit triompher est évidemment 
celui que les atteintes du temps font subir au propos, — à 
l’antique propositum. Que le temps apporte des changements 
graves aux données de notre vie ou qu’au contraire il nous 
lasse par la répétition des mêmes éléments de notre destin, 


dans l’un et l’autre cas il met à l'épreuve notre constance et 


il exige de nous une vertu spéciale : la persévérance 16. 
De l’une et l’autre façon, le temps, si nous n’arrivons à en 


retourner l’effet, nous désagrège, à moins qu’il ne nous dur- 


cisse. C’est ainsi. L’art de vivre doit faire mentir la remar- 
que, trop souvent vraie, de Sainte-Beuve : « On ne mûrit 
pas : on pourrit par places, on durcit par d’autres. » Aussi 
notre problème est-il d'échapper à cette description que fait 
Gustave Thibon de beaucoup de prétendues fidélités : « Une 


_ croûte rigide d’observances extérieures, qui est de l'éternel 


figé, et, sous cette écorce de fidélité littérale, un grouillement 
passionnel marécageux, qui est du changement pourril?. » 


De l'éternel et du changement : voïlà bien les données de la 


question. Il s'agira de savoir quels ils seront et comment 


PLIS TT, qu 165,cart. raet. à 

106. Lie 11%; qu. 137. 
- 17. Dans La France Catholique, 28 avril 1950 (Du 21 avril au 19 mai 
1950, G. THIBON à publié dans ce journal une suite d'articles sur la 
fidélité qui mériteraient d’être réunis en volume). — Cf. (12 mai 1950) : 
« La coïncidence dans le même individu de l’homme girouette et de 
l’homme fossile, » 
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nous les unirons, si bien qué ni l’un ne soit figé, ni l’autre 


pourri. 
L'expérience du temps est à l'ordinaire si fâcheuse que 
lon comprend les néo-platoniciens de l’avoir conçu comme 


une dégradation de l’éternité. Selon cette vue, nous risquons 


de demander la fidélité à une illusoire évasion hors du temps. 


Cette solution a fourvoyé bien des sages. Elle est l’une des 


tentations du monachisme. Elle ne nous est pas interdite seule- 


ment parce qu'elle est fausse selon la nature des choses, 
engagés que nous sommes dans le temps. Plus particulière- 
ment, nous devons la refuser parce qu’il nous faut entrer 
dans le jeu de l’incarnation : celle-ci est l'engagement de 
Dieu lui-même et de sa grâce dans le temps; elle est cette 
rédemption du temps (Ep 5, 16)18 que le Christ a « capita- 
lement » accomplie et dont nous devons être les agents à sa 
suite, sous la motion de son Esprit. Là est le sens même de 
notre vie. 
La tradition judéo-chrétienne nous fait concevoir le temps. 
à l'inverse des néo-platoniciens : comme une participation 
de l'éternité. Il doit donc avoir de quoi nous accomplir, en 


un dépassement sans mesure, loin qu’il nous dégrade! Mais 


il n’a pas cette vertu par lui-même. C’est à nous de la lui 
donner, sous l’effet de la grâce divine. Pour comprendre 
comment nous retournerons en bienfait son maléfice, voyons 
pourquoi, à moins de réagir selon Dieu, nous nous désagré- 
geons ou durcissons dans le temps. 

C’est que les suites du péché de nature changent en con- 
tradictions indéfinies les diverses formes de notre complexité 
naturelle. Comme créatures, comme composés d’esprit et de 
corps, comme êtres sociaux, à ces trois titres nous sommes 
sujets de la multiplicité, et notre condition de misère, aggra- 
vée par nos fautes personnelles, en fait un réseau inextri- 
cable d’oppositions capricieuses. Lä-dessus, que le temps 
fasse se succéder des vicissitudes diverses ou qu’il répète les 
mêmes circonstances bientôt lassantes, ce qu’il multiplie ce 
sont nos contradictions. Ou nous y perdrons ce que nous 


18, Je ne fais pas ici d’exégèse, et je sais les chicanes que les exégètes 
peuvent me faire sur cette référence. Mais, à considérer les réalités en 
cause, il est légitime de reconnaître cette plénitude de sens à ce texte 
de saint Paul. Saint Jérôme : « Nous faisons de nos jours (qui sont 
mauvais) des jours, non du siècle présent, mais du futur » (P. L., 26, 527). 
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avons de consistance ou nous tenterons de sauver celle-ci par 
le raidissement. 

De lui-même le temps ne peut donc avoir pour nous la 
valeur d’une participation à l'éternité qui devrait être norma- 
lement la sienne. Mais que nous vivions effectivement des 
vertus théologales, tout change. Elles nous font participer 
à la vie de Dieu. Les êtres et les choses ont beau varier, la 
foi tend à nous les faire voir du point de vue même de Dieu. 
Ils ont beau se répéter d’une façon monotone, elle les ouvre 
à l’éternelle nouveauté de Dieu. Nous avons beau nous 
débattre parmi les contradictions que nous n’arrivons pas à 
résoudre, l’amour de Dieu nous y oriente selon sa tendance 
souveraine. Un amour qui vient de Dieu même et qui va à 
lui est un principe assez large pour tout embrasser, assez fort 
pour intégrer à notre destinée éternelle les éléments de notre 
destin temporel. Quelque contrariants et changeants qu'ils 
puissent être, leurs requêtes, qui risquent de nous rendre 
aussi inconstants qu’eux-mêmes, provoquent de notre part 
des réactions qu’inspire un même amour. En quoi ils devien- 
nent facteurs de fidélité. 

Plusieurs philosophes conte ne évidemment alertés 
par la gravité actuelle de l’inconstance de l’homme,” jouet 
du temps où il se montre impuissant à surmonter ses contra- 
dictions, ont bien vu le principe de la fidélité : cette intégra- 
tion des choses du temps à notre être éternel. Ils nous disent, 
comme Louis Lavelle, qu’il nous revient de « créer une 
durée spirituelle par laquelle nous dominons le devenir, au 
lieu de lui permettre de nous entraîner ». Mais comment 
honorer cette requête ? L'amour divin a évidemment en plé- 


nitude ce pouvoir. 


1. D'abord, en nous faisant participer à la vie de Dieu, il 
nous assimile au Mystère que nous évoquions dans notre 
première partie. L’on définit bien la fidélité « une disposition 
à garder la présence de la valeur dans la mesure où cette 
présence dépend de la conscience? ». Par l'amour, cette pré- 
sence est assurée, et elle l’est à bien plus qu’à une valeur 
ou à son principe : au Dieu Vivant, infini et éternel, tout 
puissant, à l’infiniment secourable (1 « Objet » de l’espérance 
théologale), à la source de notre vie et sa fin, qui est « en 


19. Du temps et de l'éternité, p. 400. 
20. M. NÉDONCELLE, De la fidélité, p. 25. 
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nous plus nous-mêmes que nous?! ». (D'où la possibilité pour 
la fidélité d'être foncièrement sincère de notre part.) 
Chacun de ces aspects mériterait réflexion. Insistons parti- 
culièrement sur la présence active de notre fin suprême et 
plénière, que met au plus intime de notre conduite une cha- 
rité vraie, passant assez souvent à l'acte. Si, en effet, le 


monde moderne est celui de l’infidélité, c’est parce qu'il est 
le monde de l’inanité, de la vanité (au sens biblique), et donc 


le monde de la « fuite », du « divertissement » (au sens pasca- 
lien). L'homme moderne est commandé en tout par des fins 
trop immédiates, d'utilité et de jouissance. La présence active 
de la fin lui rend la consistance où l’Écriture nous a fait voir 
le secret de la fidélité. Si le don assidu de l’amour nous fait 
aller continuellement à notre fin, nous ne nous désagrégeons 
plus, ni ne fuyons, au gré des sollicitations divergentes. 

2. L'amour divin suppose et stimule la foi et les dons 
intellectuels (« sagesse » « intelligence », « science » et 
« conseil ») qui nous font discerner spontanément les germes 
d’éternité auxquels notre cœur doit tenir et les éléments 
caducs dont il doit se dégager. Or ce dégagement est aussi 
nécessaire à la fidélité que la persévérance dans les adhésions. 
La fidélité exige cette souplesse??. Celle-ci manque aux fidé- 
lités trop étroites et courtes, matérielles, partisanes, lesquel- 
les appellent les infidélités compensatrices, — chez les autres, 
et souvent chez ceux même qui s’y racornissent. 

3. L'amour divin, pourvu qu'il renouvelle assez souvent 
et d’une façon assez vive.ses actes, fait régner dans le cœur 
le climat de la dilection et des béatitudes. W. Jankélévitch 
remarque qu'il lui faut un « milieu d’amour où elle baigne 
et qui la climatise. Il faut qu’elle soit un attachement affec- 
tueux à la personne de l’autre, c’est-à-dire au toi, ou à une 
idée aimée comme toi et située avec moi dans un rapport 
de tutoiement ; cette irradiation aimante lui est commune avec 
la gratitude % ». — « Défe-toi, dit Shakespeare, d’un homme 


21. « Un Dieu qui soit en moi plus moi-même que moi » (vers de 
jeunesse de Paul Claudel). | ST ; 

22. Nous sommes opportunément sensibilisés depuis Bergson à cet 
aspect de la fidélité. Ainsi Péguy : « La raideur est essentiellement 
infidèle, et c’est la souplesse qui est fidèle... C’est la raideur qui triche, 
c’est la raideur qui ment » (Note sur M. Bergson, Éd. de la Pléiade, 


p. 1290). 


23. Traité des vertus, p. 214. 


re 
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qui n’a pas de musique dans l’âme : c'est un traître #4. » Oui, 
une certaine plénitude spirituelle, qui est semblable à une. 
musique, apparaît bien comme nécessaire aux vraies fidéli- 
tés : à celles qui ont la qualité de la vertu. Elles sont une 
harmonie, comme toute infidélité est discordance. La fidélité 
du chrétien est une qualité que renouvelle en lui et dans sa 
conduite quelque accord secret avec le concert céleste. La 
perte du goût de la contemplation, de la complaisance prise 
à loisir en Dieu, lui est gravement funeste. Aujourd’hui la 
fidélité meurt le plus souvent de sécheresse. 

L'infidèle croit se justifier par sa sincérité. Mais celle-ci 
est trop superficielle. C’est à la sincérité de se justifier. Ii lui 


faut être l’expression d’un cœur profond qui tend à intégrer 


en soi toutes ses énergies. Sa coïncidence avec soi-même se 
déploie dans le temps en fidélité. Disons pour les initiés que 
c’est redécouvrir ce que saint Augustin appelle si profondé- 
ment la « mémoire ?5 ». 

4. Enfin l’amour surnaturel, orientant dans le sens de 
notre destination plénière nos puissances trop divergentes ou 


‘trop arrêtées à des objets immédiats, rouvre notre cœur et 


le simplifie. Le psalmiste nous fait adresser à Dieu cette 
prière : Afin que je marche en ta fidélité, unifie mon cœur 
(Ps 86, 11). Le « cœur » n’est pas une puissance ou une 
faculté particulière, il est le plus intime de nous-mêmes, 
principe d’accord de nos puissances 6, Nos idées divergent, 
et nos sentiments, et nos vouloirs, et nos habitudes, si bien 
que nous ressemblons à des instruments d'optique à multiples 
lentilles qui ne sont pas « mis au point » : [à est la raison 
essentielle pourquoi le monde moderne perd la foi : que son 
esprit cesse d’adhérer à la Vérité divine ou que sa vie cesse 
d’avoir sa « vérité », autrement dit d’être fidèle. L'amour 
divin nous fait « accommoder » à l'infini. Pour autant que 
nous le laissons régner en nous, nous sommes vrais, nous 


_sommes fidèles. 


24. Nous condensons ainsi une déclaration de Lorenzo, dans Le Mar- 
chand de Venise, acte V (trad. P. Messiaen, p. 663). 

25. J. GUITTON, Le temps et l'éternité chez Plotin et saint Augustin, 
p. 200. 

26. Sur le « cœur » : A. BRIEN, dans « Intériorité et vie spirituelle », 
Recherches et Débats du C.C.L.F., avril 1954; C. TRESMONTANT, Essai sur 


la pensée hebraïque, pp. 122-123; article « Cor » dans le Dict. de Spiri- 
tualité. 


| 2) L'engagement définitif lui-même. 


L'engagement définitif promis à Dieu pose différemment 
le problème lors de la préparation à la promesse et dans le 
temps qui s’écoule entre ce moment et la mort. 

Au premier temps — pesons bien tous les termes —, le 
souci majeur doit être de discerner si le cœur du novice ou du 
_« scolastique » qui va s’engager correspond assez à la voca- 
tion de son institut pour que, dans l’avenir, le service qu'il y 
fera soit normalement l’agent de sa plénitude intérieure, grâce 
à laquelle la fidélité lui sera facile, ira de soi. 

1° I] faut éviter la tension qui met la fidélité à un régime 
violent. On tente facilement Dieu, on se fait facilement du 
« surnaturel » une idée téméraire. C’est un des maux les plus 
fréquents et l’un des pires du christianisme moderne que de 


plaquer un « surnaturel » qui n’est qu’en idées, en senti- 


ments, en vouloirs arbitraires et en attitudes, sur un « natu- 
rel » qui n’est pas qualifié pour l’accueillir, pour en recevoir, 
normalement, accomplissement et dépassement ?7. 

Avec cela, il arrive que l’on conçoive la vie religieuse 
comme l'exercice continuel d’une volonté qui surmonte à force 
d’héroïque espérance les répugnances de la nature, comme si 
le « mérite » était plus grand dans la plus grande difficulté” 
d’être fidèle’8. L'idéal religieux est, au contraire, de réduire 
les conflits intérieurs pour mener les combats de Dieu avec 
une âme plus intègre et plus rayonnante. 

2° Toute la vie du religieux sera mise au régime du ser- 
vice pour lequel son institut existe dans l’Église. Aussi doit-il 
être apte à ce service et y avoir goût. Mais ce n’est pas assez 
de considérer les aptitudes au simple niveau de l’utile, et les 
goûts en certains attraits faciles. Plus profond que cela, il: 
faut percevoir si l'exercice des fonctions à remplir est de 
nature à organiser et faire croître la personne, si de la sorte 


27. On devrait étudier d’une façon synthétique les formes ‘que prend 
ce mal. Ainsi : le recours aux sacrements sans les dispositions qui per- 


mettent à leurs grâces d’être reçues de manière fructueuse; — l'appel à la 
« grâce d’état », lorsqu'on se met dans des états pour lesquels on n’est 
pas fait; — l’abus de l'autorité qui prétend disposer de « charismes » où 


elle n’a pas compétence ou lorsqu'elle devrait redoubler de « prudence » 
(au sens traditionnel de ce mot); etc. 
28. Cf. l’objection 2 de II? II1%, qu. 155, art. 4. 
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la fidélité sera œuvre éminente, aussi plénière que possible, 
de liberté. Une famille religieuse est animée d’une principalis 
intentio %, d’un élan orienté vers une tâche d’Église, suscité 
par la vocation commune, l'appel de Dieu, et qui doit com- 
mander, animer, intégrer toutes les tendances personnelles. 
C'est un tel élan, participé par les religieux, qui fait que leurs 
vies sont grandes. La fidélité d’un religieux ne fera pas pro- 
blème, dans la mesure ou sa propre tendance dominante, prin- 
cipe de toute sa valorisation personnelle, sera sa participation 
à celle de sa famille religieuse. 

Œuvre de liberté, disons-nous. Le secret de la liberté est 
l’attachement à l'infini : à rien de moins que l'infini, de sorte 
qu’une marge sans mesure s'ouvre autour des objets qui 
risquent de captiver; attachement réel du cœur, car il ne 
s’agit pas de simple considération abstraite mais de choix 
vitaux. Le rapport du religieux à sa famille spirituelle a-t-il 
chance d’être tel qu’il puisse harmonieusement symboliser son 
rapport à Dieu? De même, son aptitude aux tâches qui lui 
seront normalement commandées sera-t-il de nature À lui 
procurer le renouvellement, la maturation graduelle (avec 
intégration du nouveau), la création, qui sont le vœu de la per- 
sonne et grâce auxquels la personne s’accomplit et se dé- 
passe? La vie est renouvellement, maturation, création. 

Il est remarquable que dans la parabole, le serviteur « bon 
et fidèle » (mots où nous reconnaissons notre hésèd we ‘èmèt) 
soit celui qui fait fructifier les talents reçus (Mt 25, 16-17) 
et que son antithèse soit : « mauvais et paresseux » (Mt 25, 
26). Le pouvoir créateur est au moins le témoignage de la : 
fidélité. Entendons-nous sur l’expression de Gabriel Marcel : 
« La fidélité créatrice ®. » Il y a toujours risque de confusion 
lorsqu’on parle substantivement des vertus, lesquelles sont 
des qualités et auxquelles donc ne correspondraient bien_que 
des qualificatifs. Ce qui existe, ce n’est pas la fidélité, c’est 
l’homme fidèle. Qu'est-ce que signale réellement l’expression 
en cause? Ceci : le principe radical est l’obligation, essen- 
tielle À tout être créé, de créer; il doit achever sa propre 
création à la faveur d’une activité de création dans le monde, 
selon sa nature, selon sa vocation. Il n’aura sa « vérité » 


29. Nous pensons qu’il faut différencier selon ces familles ce que saint 
Thomas dit en gros des états de vie (II 12, qu. 179, art. 1). 
30. Du refus à l’invocation. 
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qu’autant qu'il « ane la vérité » (cf. Jn 3 21). Au principe 
de notre conduite vertueuse se trouve ainsi une foi, la convic- 
tion que s’accompliront les choses qui nous ont été dites de 
la: part de Dieu (Le x, 45), que Dieu a préparé d'avance pour 
nous des œuvres bovins pour que nous les accomplissions 
(Ep 2, 10), et donc qu'avec sa grâce nous les accomplirons. 
Cette foi, ou cette espérance, principe de création, se renou- 
velle dans le temps comme une fidélité foncière, et l’on peut 
ire ainsi que la « fidélité est créatrice », en ce sens que 
emeurer fidèles à ce que Dieu veut que nous soyons c’est 
ratiquement développer nos dons créateurs, les mettre en 
uvre, dans la ligne de notre vocation. Mais entendre ainsi 
da fidélité, c’est la comprendre en sa dérnière profondeur — 
ce qui du reste est nécessaire, et sans doute plus pratique que 
des considérations plus superficielles, parce que plus stimu- 
dant de la générosité. Cependant la fidélité qui nous pré- 

pccupe est plus déterminée. C’est celle qui maintiendra l’en- 
fzagement précis du religieux. Or l’on ne peut guère dire 
u’elle soit « créatrice »; elle est plutôt un fruit par surcroît 
‘une vie conforme à la volonté de Dieu, à la vocation de la 
famille religieuse. Elle est une qualité dont n’aura pas même 
: se soucier le religieux s’il est créateur des œuvres pour 
esquelles sa famille spirituelle existe dans l’Église. Qu'un 
eligieux doive se donner pour but de demeurer fidèle est 
anormal et violent. La question de la fidélité future d’un 
Movice ou d’un « scolastique » se ramène à celle de son apti- 
rude à porter les fruits que Dieu et l’Église attendent de son 
fnstitut, — pourvu du moins que l’on s'interroge sur cette 
aptitude selon la plénitude que nous avons dite. 
3° Le sens juste de la personne et de sa liberté permet de 
Faire droit aux exigences modernes de sincérité et d’épanouis- 
sement, de les tourner au profit de l'engagement, alors 
ju’elles risquent tant de les ruiner. Le mot d’ « épanouisse- 
nent » est venu sous notre plume, appelé — on l’aura remar- 
qué — par la nature des choses. Mais on l’entend aujourd’hui 
rop souvent d’une façon superficielle et naïve. L’ « épanouis- 
ement » digne de la personne, et singulièrement celui qu’elle 
doit connaître selon une vocation religieuse, ne saurait être 
voursuivi comme un but. Il ne peut être qu’espéré comme le 
ruit d’une vie généreuse. 

Quant à la sincérité, celle qui doit effectivement régner dans 

2 
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une vie religieuse exige un total retournement de la con- 
ception vulgaire qu’on s’en fait d’habitude. La tradition spi- 
rituelle dont saint l'homas est le docteur la connaît bien sous 
le nom de promptitudo. Ce mot ne signifie pas une rapi- 
dité, qui pourrait n'être pas conforme au rythme vital de 
tels ou tels, mais la qualité de ce qui jaillit vraiment de 
source, de ce qui est spontané. Elle est la qualité propre des 
actes religieux : ce qui fait la valeur du culte, c’est la sin- 


cérité de l’élan avec lequel il est offert, la « promptitude » 


qu'on y met#l. Or le vœu sera un acte religieux, la vie vouée 
sera tout entière sous la motion de la vertu de religion. Voilà 
donc que la sincérité s’y impose de la façon la plus essentielle. 
Seulement c’est celle que l’on mettra dans l’offrande de soi- 
même et du service, bien’ loin que l’on s’y recherche. Et si 


l’on observe son mécanisme, ses conditions de réussite, on. 


s'aperçoit que, bien loin de se réaliser dans les élans d’une 
nature telle quelle, anarchique, centrifuge, contradictoire, elle 
suppose une mobilisation des énergies de l’âme, leur inté- 
gration en faveur d’une offrande plus vive et plus plénière. 
Afin que je marche en ta fidélité, unifie mon cœur. La ques- 
tion de la fidélité future se ramène à celle de la générosité 
avec laquelle le religieux fait de son service l’offrande sacri- 
ficielle qu’il doit être, à la faveur de quoi son cœur s’ouvre 
et ses tendances divergentes s’intègrent quelque peu à l’élan 
de son amour spirituel. 


3) La fidélité € usque ad mortem ». 


Une fois accompli l’engagement définitif, la fidélité n’aura 
pas à craindre d’être « l’attachement à un passé toujours plus 
mort », si elle continue à être « le don chaque jour renouvelé 
de soi-même à une présence toujours plus neuve% ». Sans 
doute la principalis intentio, cet élan qui crée l'œuvre à 
laquelle le religieux s’est voué, ne parviendra-t-elle pas à inté- 
grer d’une façon parfaite les tendances divergentes : la na- 
ture reste « blessée », même chez les saints. Mais cet élan 


SU TI, qu. 81 art. 1. 


32. R. P. H. DE LuBac, à propos de Mgr Chevrot, à l’Académie des 


Sciences morales et politiques, $ octobre 1959 (Documentation Catholique, 
18 septembre 1960, col. 1166). 
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est le principe actif d’un renouvellement continuel de la me- 
tanoïa initiale, qui doit demeurer radicale. Le nom même de 
la META-noïa indique qu’il faut la vivre comme un dépasse- 
ment. Dépassement de tout ce que le religieux garde en lui 
de médiocre et de ses contradictions non résolues; de ses 
mois empiriques; de l’image que tout homme risque de se 
faire de lui-même, soit originale, soit calquée sur un patron. 
En particulier, une certaine conception convenue du religieux 
ou de la religieuse, réalisée grâce à l’accomplissement ponc- 
tuel des obligations, risque de valoriser très faussement ce 
religieux ou cette religieuse à ses propres yeux. Plus parti- 
culièrement encore, la fidélité en de petites choses n’obtiendra 
la fidélité dans les grandes (Lc 16, 10; 19, 17) que si elle est 
vécue grandement : en vertu du grand idéal, jamais atteint, 
et du grand élan, toujours imparfait, que les accomplissements 
ne peuvent jamais que symboliser. 

L’élan sera stimulé par le vœu. D'une part, en effet, rendre 
à Dieu ce qui désormais lui est dû est un motif décisif d’ac- 
complir plus purement pour lui les tâches de l’obéissance ; 
d'autre part la volonté étant ainsi fixée en Dieu et l’étant 
sans retour, l’élan vers lui en est rendu plus intense #. Cet 


accroissement de la charité (actualis motus cordis ad Deum) 


en vertu du vœu et de la grâce que celui-ci appelle est telle- 
ment. normal qu’on peut légitimement l’escompter dès la 
période de la préparation à l’engagement; mais si l’on en 
comprend bien le processus, l’on se rend compte que cet espoir 
est téméraire si l’on ne vit d'avance dans la perspective 
de ce que sera l’accomplissement du vœu : celui d’une pro- 
messe, insistons-y. Il faut exclure l'imagination présomp- 
tueuse d’une consécration qui opérerait automatiquement %#f. 
La vie fidèle verra l’espérance s’expliciter et prendre une 
consistance toujours plus forte. Cette espérance, que comporte 
l'amour surnaturel, est le secret du dynamisme spirituel et nous 
l’avons aperçue au principe de tout dans la première partie de 
cette étude. L'âme fidèle vit en appel à la grâce qui approprie 
les événements aux vocations et fait tourner tout au bien de 


33. I. MENNESSIER, art. cité, pp. 289-290. L 

34. Elle n’est pas un sacrement conférant la grâce « ex opere operato ». 
Et quand elle en serait un, cette grâce (du reste à recevoir fructueusement) 
ne serait conférée que dans la ligne de la signification du rite, lequel est 
la promesse de vivre d’une certaine façon, selon une certaine règle. La 
grâce ne serait donc donnée qu’à la faveur de cette vie effective. 
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ceux qui aiment Dieu (Rm 8, 28). In manibus tuis tempora 
mea : nos « temps » successifs, quelque contraires qu'ils 
puissent être les uns aux autres et à notre propos, sont dans 
les mains du Dieu de toute fidélité Admirablement, cet élan 
d'espérance s'exprime dans l’offertoire de la messe de ma- 
riage. Renouveler de jour en jour le Oui de l’Alliance éter- 
nelle, par le témoignage des œuvres qui lui sont conformes, 
c’est retourner en facteurs de fidélité les données mêmes qui 
sémbleraient lui être funestes. Évidemment, c’est l’espérance 
dans la Providence qui est décisive en cela. 

Reste à prévoir explicitement la plus funeste des éventua- 
lités : celle d’une décadence ou d’une déviation possible de la 
famille religieuse à laquelle on se voue, ou la découverte plus 
ou moins tardive par le religieux des déficiences de cette 
famille dont il ne s'était pas avisé lors de son engagement #. 
De toute façon, les variations de cette famille et celles du 
religieux ne peuvent être parfaitement synchrones, quelque 
communielle que soit la disponibilité de ce religieux à la 
volonté de Dieu. 

C’est alors qu’il s’agit pour l’amour d'être le plus intensé- 
ment sacrifié et créateur, selon le mot d’ordre de saint Jean de 
la Croix : « Où manque l’amour, mettez l’amour. » C’est alors 
qu'il faut renouveler l’état intérieur de la dilection et des 
béatitudes, cherchant dans l'Esprit la plénitude, rendant 
grâces au Seigneur à tout propos et en tout temps, si bien 
que l’on retrouve, quelque « mauvais » que soient « les 
temps », cet « état de chant% » où l’on « rachète » ces 
« temps nrauvais #7 ». 

Alors éclatent deux obligations essentielles de l’engagement 
que nous devons mettre en valeur pour finir. 

L’une est la sainte « violence » à laquelle toujours il oblige 
plus ou moins. Pas d’autre réponse à La Rochefoucauld! Un 
engagement rigoureux tranche nécessairement dans le vif, 
nécessairement tranche dans de l'excellent, ce qui est dire : 


il fait nécessairement violence. Nous risquons donc de vivre 


35- Cf. Pascar (Éd. de la Pléiade, p. 1120) : « Il n’aime plus cette 
personne qu'il aimait il y a dix ans. Je crois bien : elle n’est plus la 
ni lui non plus... 1 l’aimerait peut-être encore, telle qu’elle était 
alors. » 

36. Je dois renvoyer, au sujet de « l’état de chant », à la Postface 
de la Spiritualité de la Voix de Lucie DE Vienne (Éd. du Cerf, 1960), 
pp. 272-275, et à La Vie Spirituelle de mai 1960, pp. 487-488. 

37. On sent ainsi la logique vitale du passage d’Ep 5, 16-20, déjà cité. 
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en état violent, au sens où la « violence » est une opposition 
à la nature. Et il ne le faut pas, la Rochefoucauld l’a parfai- 
tement vu. Mais l’équliibre, rompu par en bas, du côté de nos 
tendances les plus normales — besoin de la vie conjugale, 
besoin de tout l'avoir que notre être puisse s’intégrer pour 
croître, besoin de l'indépendance, etc. — cet équilibre doit 
et peut être rétabli par en haut. Il ne le sera, ne nous 
faisons pas d’illusion, qu’à haute tension. Il faudra que l’a- 
mour devienne intense. Cette intensité de l’amour est la sainte 
« violence » qui ravit le Royaume (Mt 11, 12; Le 16, 16). 
Alors le religieux qui subit des désillusions n’a nullement à 
« se faire violence pour demeurer fidèle » : sa vitalité spiri- 
tuelle est d’elle-même, en toutes choses, à ce degré que l’on 
peut dire « violent » où il lui est naturel de donner surabon- 
damment. 
Donner, faire croître, créer! Tout religieux doit pour sa 
part faire renaître sa famille religieuse selon l'inspiration 
évangélique dont elle naquit, tant lui-même renaît sans cesse 
de ce même jaillissement. Dans les pires situations, à sup- 
poser que cette famille en vienne vraiment à trahir l'esprit 
dont elle doit vivre, eh bien! que ses fils comprennent com- 
bien pur et intense il faut que cet esprit revive dans leurs 
cœurs! Qu'ils deviennent des prophéties vivantes du renou- 
veau à mériter %#! : 
L'autre obligation que l'épreuve porte à l'extrême, mais 
qui est toujours inhérente à l’état religieux, est de le com- 
prendre et d’y vivre avec le Christ en esprit d’holocauste. 
Toute la vie chrétienne est marquée du signe de la croix # 
et la vie religieuse est la vie chrétienne la plus parfaite- 
ment conforme à ses principes fonctionnels. Qui veut venir 


38. Transposons ce que Gustave TriBon (Ce que Dieu a uni, pp. 176, 
177) écrit de certaines situations conjugales : « Le grand amour com- 
munie à un principe éternel et libre de tout hasard qui déborde notre 
puissance subjective d’aimer et qui, si elle succombe, lui survit. Et c'est 
pour cela que l’homme peut dire, en dépit de tous les morts : Je t'ai- 
merai toujours, » — « Je sais en toi un abri où rien ne peut me décevoir, 
où, même si tu le voulais, tu ne pourrais pas tuer mon amour. J'épouse 
tellement ton âme à sa racine dernière que j'échappe à ton pouvoir des- 
tructeur. Je vis trop près de toi-même, je suis trop toi-même, pour que 
tes coups puissent m’atteindre. » Ë . + 

30. Pourquoi ne traduit-on pas en français la célèbre parole de saint 
Paul dé manière à faire sentir le mouvement que marque la syntaxe grec- 
que : « Vous tous qui avez été baptisés dans le Christ Jésus ignorez-vous 
donc que c’est dans sa mort que le baptême vous a fait entrer? » 
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à ma suite, qu’il se renonce! Abneget! (Mt 16, 24). Qu'il perde 
sa vie (J]n 12, 25; cf. Mt 10, 39; Mt 16, 25; Mc 8, 35: «à 
tous »; Le 9, 23 : « à tous »; Le 14, 27). « Le Calvaire, disait 
donc le P. Lacordaire, est la montagne où j'ai assis ma vie : 
j'y vis et j'y meurs. » Les obligations de l’obéissance doivent 
être reçues comme les clous qui fixent le religieux à la croix 
du Christ. Dans son engagement définitif, il n’a plus à s’in- 
quiéter des vicissitudes qui peuvent rendre difficile sa persé- 
vérance « jusqu’à la mort », s’il entend bien conclure cet enga- 
gement et s’il le vit de jour en jour, « jusqu’à en mourir » au 
besoin. Tel est le sens réel de l’expression : usque ad mortem, 
de la profession, si le sens juridique en est celui de la totale 
durée terrestre“. En effet, ces mots sont une citation de la 
célèbre hymne de Philippiens, 2 : Le Christ s’est rendu obéis- 
sant jusqu'à la mort, et la mort de la croix. 

Voilà, semble-t-il, comment nous pourrons entendre « ce 
que l’Esprit dit aux Églises » : Reste fidèle jusqu’à la mort, 
et je te donnerai la couronne de vie (Ap 2, 10). 


Fr. PrE-RAyMoND RÉGAMEY, O. P. 


40. L'image est employée par le Bx HUMBERT DE ROMANS, cinquième 
général des Prêcheurs; elle doit lui venir d'HuGuEs pe Saint-Vicror, car 
elle est citée comme étant de « Hugo » par DENYs LE CHARTREUX. 

41. Le plus beau cas, sans doute, de cette loi générale : les dispositions 
juridiques suivent les réalités spirituelles tellement que si l’on se con- 
forme à ces réalités le droit se trouve honoré, sans même qu'on ait à 
s’en soucier; au contraire, on minimise celles-ci lorsqu'on se figure les 
entendre en se contentant de la référence à celui-là, 
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PRÉPARATION 
A L'ENGAGEMENT DÉFINITIF 


et au sacerdoce 


Appelé en remplacement pour cette causerie, ce n’est pas 
l’expérience d’un Maître d'étudiants que je puis vous appor- 
ter, mais celle d’un Prieur de couvent d’études philosophiques 
et théologiques, qui vient de quitter la charge après neuf ans 
et n’a pu récuser, à ce titre, le service qui lui était demandé 
en dernière heure. J’ai obtenu néanmoins quelques réflexions 
du Maître sortant de nos étudiants d’Avon, et surtout, pour 
avoir un écho d’en-bas, j'ai interviewé un de nos jeunes Pères, 
étudiant à Louvain, qui a bien voulu évoquer l'expérience 
encore toute chaude de ses années de formation, laquelle m’a 
paru d’ailleurs pleinement concordante avec celle des Supé- 
rieurs. 

Je voudrais diviser cet exposé en deux parties — inégales 
d’ailleurs — conformément au sujet qui m'a été demandé 
Préparation à l’engagement définitif et au sacerdoce. 

La préparation à l’engagement définitif, au moins dans les 
ordres, congrégations ou instituts de religieux prêtres, me 
paraît s'étendre surtout aux années de Philosophie qui s’ou- 
vrent après le noviciat et les vœux simples, et qui même si 
elles durent trois ans, débouchent sur la profession perpé- 
tuelle ou solennelle; d’autant qu’il est désormais possible, 
vous le savez, de garder les vœux durant le service militaire. 

La préparation au sacerdoce concerne plus immédiatement 
les années de Théologie. 


VE Dr AR 
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_ Pour être concret, il me paraît nécessaire d'évoquer d’abord 
quelques problèmes d’étudiants religieux entre les vœux sim- 
ples et les vœux perpétuels ou solennels, tels qu’on peut les 
observer d'ordinaire au sortir du noviciat et durant les années 
de Philosophie. Cela nous permettra de noter au passage les 
divers plans sur lesquels devrait s'exercer la préparation à 
l'engagement définitif, 

En second lieu, il me paraît souhaitable de relever le cli- 
vage assez net entre plusieurs types d'étudiants : ceux qui 
ont une maturité, un bagage intellectuel et une formation 
spirituelle normaux, ceux qui connaissent au contraire une 
disharmonie par décalage entre formation humaine ou intel- 
lectuelle et expérience spirituelle, l’une ou l’autre étant défi- 
citaire selon les cas. Cela nous rappellera que la préparation 
à l'engagement définitif ne peut pas être conduite seulement 
collectivement et en série, mais qu’elle suppose une attention 
personnelle à chaque cas. 

Après ces deux séries d'observations, il sera plus facile, je 
pense, de dégager quelques réflexions et orientations géné- 
rales pour la préparation elle-même à l'engagement définitif. 


A: — PROBLÈMES D’'ÉTUDIANTS EN PHILOSOPHIE 


Ils surgissent, ce semble, sans tarder, suite à la différence 
de climat entre le noviciat et les années d’études. 


Première observation. 


Au noviciat, la personnalité du sujet s’est d'ordinaire vo- 
lontiers effacée devant celle du Père Maître, par souci de se 
plier à l'humilité et aux vertus évangéliques, et le novice a 
pu se laisser prendre à ce « vernis » de sainteté assez rapide- 
ment acquis et coüvrant honorablement un vieil homme qui 
sommeille. 

Au collège de philosophie, la nature se réveille et prend 
volontiers sa revanche. Le jeune étudiant risque d’être déçu, 
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désémparé devant la « volatilisation » de sa vertu, de sa sain- 
teté, et il lui faudra comprendre que la « vie de l’homme sur 
la terre est un combat », que la grâce n’est pas « vernis » 
_ mais « ferment » appelé à pénétrer et à soulever la nature, 
non sans requérir de la part du sujet une ascèse intelligente, 
courageuse et persévérante. L’attention du Père Maître devra 
donc se porter d’abord au plan de la personnalité du profès. 


Deuxième observation. 


Au noviciat, la vocation et la ferveur du sujet gardent 
d'ordinaire leur fraîcheur et leur générosité première, soit que 
le novice reste lancé par l'impulsion de l'Esprit, digitus 
Paternae dexterae, qui l’a sorti du monde et conduit à la 
religion, soit que l’usure du temps et la routine qui se glisse 
jusque dans les domaines les plus sacrés n'aient pas encore 
éprouvé le sujet. De toute manière, même s’il fait l'expérience 
des aspérités de la vie spirituelle, le novice est soutenu par le 
phare de la profession simple à laquelle il tend et qui éclaire 
déjà sa montée. 

Au collège de philosophie, après la tension de l’année 
précédente, une fois atteint le but premier (celui de la 
profession simple), le sujet risque de se relâcher un peu. La 
prière, dépouillée plus ou moins de son halo sensible, s’avère 
plus difficile. La persévérance du jeune étudiant appellera 
un approfondissement de vie spirituelle dans et par la foi, 
par-delà le sentiment. 

L’attention du Père Maître se portera donc en second lieu 
au plan de la vie spirituelle du profès qui baignera désormais 
dans un climat plus austère. 


Troisième observalion. 


Au noviciat, le sujet a connu un certain « simplisme » de 
vie, la ligne spirituelle étant jalousement sauvegardée, n’étant 
admis, pour l'équilibre du novice et le bien commun du cou- 
vent, qu’un certain temps de travaux et de tâches matérielles 
sans responsabilités de direction, et donc sans danger de 
préoccupations intempestives pouvant attenter à l'exercice de 
la présence de Dieu. 
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Au collège de philosophie, une ligne nouvelle apparaît ou 
réapparaît “dans un contexte différent, celle des études. Le 
jeune étudiant risque de se sentir « divisé », il se pose le 
problème de l'intégration de la culture intellectuelle et des 
valeurs humaines et profanes dans sa vie religieuse. I] lui 
faudra rejeter la tentation de simplisme. pour atteindre à la 
vraie simplicité, dans l’équilibre et la hiérarchie des données 
en présence. L’attention du Père Maître sera sollicitée par 
ce problème des études dont la solution heureuse ou malheu- 
reuse retentira grandement sur la persévérance du sujet. 


Quatrième observation. 


Au noviciat enfin, le sujet vivait en cercle restreint, à l'écart 
de la communauté; celle-ci jouissait du prestige de la dis- 
tance et le novice était par ailleurs comme protégé vis-à-vis 
d’elle par la tutelle du Père Maître et les règlements cano- 
niques. 

Au collège de philosophie, le jeune étudiant sera déjà moins 
« séparé », d’une part ses premiers vœux lui donneront l’im- 
pression fondée qu’il est engagé dans l’Institut religieux, 
d’autre part il jouira de latitudes plus grandes, approchera 
plus facilement les Pères qui descendront de leur piédestal, et 
il se peut que le jeune profès ait à traverser une crise de 
désillusion en découvrant les limites, les mesquineries, les 
travers d’une communauté qu'il avait rêvée parfaite. 

C’est là un quatrième plan sur lequel il faudra veiïller. Bref, 
si le noviciat doit réaliser la « naissance » à la religion, on 
peut dire que le collège de philosophie connaîtra la « crise 
de croissance », et, selon les sujets, elle se dénouera heureu- 
sement ou piteusement. 


B. — CLIVAGE ENTRE CATÉGORIES D’'ÉTUDIANTS 


I y a d’ailleurs, avons-nous dit, entre étudiants appelés à 
connaître et à vivre ces problèmes, un clivage assez marqué 
selon leur degré de maturité, de culture, de spiritualité, et 
l'harmonie ou le décalage entre ces données. 


a) Les jeunes qui sont entrés avec une personnalité nor- 
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malement développée, avec une culture intellectuelle satisfai- 
sante (niveau baccalauréat, encore que le baccalauréat tech- 
nique puisse couvrir des lacunes au plan des humanités), 


| avec une piété suffisamment solide, ayant heureusement tra- 
| versé la crise de puberté, la crise de la foi fréquente chez les 


adolescents, etc., ces jeunes, dis-je, doivent pouvoir affron- 
ter les problèmes de la croissance religieuse sans dommage 
pour leur vocation, bien plus, en la racinant davantage. 

Pour eux, les études n’apporteront pas précisément de crise. 
Elles Seront au contraire un élément stabilisant, un retour à 
des conditions de vie plus normales, l’occasion de fonder plus 
solidement leur vie spirituelle et religieuse. Il n’y aurait dan- 
ger que si le jeune religieux, se fixant sans mesure sur un 
travail qui le satisfait et le grise humainement, négligeait sa 
vie spirituelle ou prenait du recul par rapport aux exigences 
de la vie commune. 

De même l'élargissement de ses libertés et de ses initia- 
lives — qui restent bien sûr à contrôler par le Père Maître — 
l’acheminent peu à peu vers la maturité religieuse capable- 
d’harmoniser responsabilités et obéissance. 

Peut-être faudrait-il veiller sur l’ « absolu » sans nuances 
des jeunes religieux, absolu facilement livresque et théorique, 
qui les rendrait trop raides dans la poursuite de leur idéal 
religieux, trop sévères pour leurs aînés, trop portés à vou- 
loir « réformer » l’extérieur au lieu de chercher d’abord à se 
réformer et à s’assouplir eux-mêmes. Sous couleur de « lo- 
gique religieuse et spirituelle », « d’authenticité » comme ils 
disent, pourraient se cacher l’orgueil, la suffisance, l’incapa- 
cité de tendre à la perfection à partir de contingences impar- 
faites, d’incarner la charité dans l'immédiat. 


b) Il y aurait plus facilement crise chez les jeunes qui n’ont 
pas l'équilibre de précédents, et chez qui la disharmonie plus 
ou moins masquée au noviciat va se révéler ouvertement avec 
la vie d’études : il s'agirait par exemple de jeunes qui, attirés 
à la religion par une véritable expérience spirituelle, souffrent 
par ailleurs de lacunes intellectuelles et culturelles graves. 

Si au lieu de les leur faire combler dans une année professe 
préalable, on les lance aussitôt dans le processus régulier des 
études philosophiques, on risque de les essouffler, de les dé- 
courager, de les amener à une psychose d’échec qui s’ajoutant 
au poids des observances, à une tension de la vie spirituelle, 
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les conduira à des déboires de santé et finalement à une sortie 
de la congrégation. Quoi qu’on puisse penser, 1l n’y a pas 
intérêt quant à ceux-ci à brûler les étapes mais à assurer les 
bases, à les entraîner progressivement pour éviter qu'ils ne 
soient rebutés par les études, s’en justifient en en niant prati- 
quement la nécessité, et ne se réfugient dans une vie reli- 
gieuse purement affective qui autrefois les a comblés sans 
leur demander de s'engager laborieusement. 

Il arrive plus rarement, mais c’est à signaler, que l’intelli- 
gence de ces jeunes mise tardivement en appétit se passionne 
en une gourmandise intellectuelle dangereuse pour la vie 
religieuse, spirituelle ou commune de ces sujets. 

Ces divers comportements de jeunes religieux soulignent ê 
quelle doit être la vigilance du Père Maître pour signaler à 
temps et à chacun les écueils et aider à les éviter. 

Il peut arriver aussi que cette disharmonie initiale entre la 
formation humaine et le niveau religieux ait affecté le choix du 
sujet quant à la congrégation ou à l'institut, et que la forma- 
tion philosophique, en structurant et en approfondissant hu- 
mainement le sujet, l’amène à remettre en question ou sa 
vocation, ou plutôt son option te l’ordre où il s’est pre- 
mièrement engagé. 

L; appel au don total et exclusif dans la vie religieuse peut 
ainsi avoir pris un premier visage qui n’est pas le définitif. 
Approfondir en ce cas n’est pas trahir! On reconnaît là la 
sagesse de l’Église qui ne lie pas aussitôt définitivement les 
profès. Le premier don peut avoir été vrai et total, encore 
que le sujet se soit mépris, faute de maturité humaine ou 
spirituelle, sur la congrégation où il s’épanouirait finalement. - 
En assumant mieux par l'étude et la réflexion — la prière 
aussi bien sûr — son être humano-surnaturel, en intégrant 
des secteurs de sa personnalité jusque-là sous-développés, 
certains profès peuvent donc s'interroger méritoirement sur 
l’orientation qu'ils ont donnée à leur vie, et — en face de ces 
cas qui ne sont pas fréquents — il serait maladroit de ne pas 
les examiner avec compréhension et de leur prêcher inconsi- 
dérément la fidélité, en les menaçant, s'ils étudient la possi- 
bilité d’un changement, de renier leur premier amour. 


1 De 
VE | PRÉPARATION A L'ENGAGEMENT ES 
I: C. — ORIENTATIONS ET CONSEILS 


Déjà les observations précédentes nous ont conduit à donner 
au passage indications et directives susceptibles d’éclairer le 
Père Maître dans la conduite de son collège et dans la prépa- 

| ration de ses jeunes religieux à leurs vœux perpétuels. 
| Peut-être ne sera-t-il pas superflu de les regrouper en 
| faisceau général avant de passer à notre seconde partie. 


| Comment donc préparer à l'engagement définitif ? 


En dépistant d’abord, au sortir du noviciat et après les 
| premiers vœux, la tentation qu’auraient les jeunes profès 
: d’attendre la sainteté de conditions idéales d’existence. De ce 

point de vue le noviciat a pu les combler — au moins certains 
d’entre eux, car d’autres y ont souffert! Les novices ont vécu 
avant leurs vœux, — disons une année de « spiritualité 
maxima sur une base d’incarnation étroite ». Ils pourraient 
‘paresseusement vouloir s'installer dans cet état, alors qu’ils 
devront désormais : 

1) s'affronter eux-mêmes jusque dans leur tréfonds, s’affer- 
mir dans la lutte du vieil homme avec l’homme nouveau, 
pour parvenir à l’âge adulte et à la stature parfaite. Ceci me 
paraît capital pour que l'engagement définitif soit valable et 
durable ; : 

2) persévérer dans l’observance religieuse et s’approfondir 
dans la foi; 

3) s'engager dans de longues années de formation et 
d’études ; 

4) accepter avec réalisme le poids humain des communautés 
et découvrir au sein même de celles-ci le besoin de rédemption. 


La préparation à l'engagement définilif suppose donc : 

1) Au plan de la personnalité. Un effort pour parvenir à 
une connaissance et à une maîtrise de soi véritablement ‘ 
adultes, car la grâce se greffe sur la nature et il est souhaïi- 
table qu’elle puisse couronner une personnalité équilibrée, 
une intelligence éclairée et ouverte, une volonté éduquée et 
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libre, un cœur à la fois délicat et fort. La grâce aidera nèces- 


sairement d’ailleurs à la conquête de cette vraie personnalité 


. LL 4 
humano-chrétienne, sans cesse écartelée entre « la pesée du. 


vieil Adam et l'attraction du nouveau » (Mouroux). 

Qu'on veille donc notamment à dénoncer tout « mimé- 
tisme » qui pourrait subsister du noviciat et maintenir le jeune 
profès en état de relations plus ou moins infantiles soit avec 
le Maître des novices qu'il a quitté, soit avec le Maître d’étu- 
diants qui prend sa place. Le rôle du Maître d’étudiants, 
comme celui du Maître des novices, n’est-il pas de travailler à 
se rendre inutile, ayant appris au profès à prendre en main 
progressivement les rênes de sa vie humaine, religieuse et spi- 


rituelle. C’est là une tâche spécialement délicate car il serait . 


dangereux, en s’attachant à éduquer l’étudiant, de favoriser 
chez lui les tentations d'indépendance, d’émancipation de toute 


discipline ou de toute autorité. C’est dire l’importance, non 


seulement de l'éveil à la liberté des jeunes, mais aussi de 
l'éducation de cette liberté, de l’apprentissage réaliste de ses 
responsabilités. 


2) Au plan de la vie spirituelle et religieuse. Qu'on encou- 
rage le profès à ne pas reculer devant les purifications et les 


nuits qui éprouvent la nature, et À se livrer avec confiance à 


l’action divine. Cela suppose un entraînement toujours plus 
poussé à la vie théologale de foi, d'espérance et de charité 
qui structure l'expérience spirituelle et l’ouvre au souffle de 
l'Esprit. 

Trop de jeunes ont au départ une religion à dominante 
affective, une foi mal assise sur le dogme, et ce leur est sou- 
vent cause de crise ou de lâchage quand, après le « lait des 
consolations », ils goûtent l’aridité des sécheresses, sevrés 
qu’ils sont par la grâce de Dieu, cette « amoureuse mère » 
(saint Jean de la Croix) qui les veut voir grandir et mûrir 
en sainteté. La vie religieuse et d’observances gagnera à 
être reliée à la vie spirituelle, à être présentée comme la 
traduction concrète des exigences d’un amour qui librement 
répond à l'Amour. 


3) Vie d’études aussi, qui ne doit pas se développer unique- 
ment pour elle-même, mais qui est appelée à servir la crois- 
sance totale du profès. Ainsi par exemple l’éveil à la curiosité 
intellectuelle et à l’amour du vrai « objectiveront » les jeunes 
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et les conduiront à « contempler » Dieu plutôt qu’à se recher- 
chér en lui. 

On ne redira jamais assez qu’une mystique authentique sup- 
pose et couronne une saine métaphysique et une solide théo- 
logie. 

Faut-il ajouter ici qu'aux études générales communes aux 
clercs et aux religieux, doit s’adjoindre l'étude particulière de 


l’ordre ou de la congrégation, de son histoire, de son origi- 


nalité dans l’Église, de sa spiritualité et de la mission qui 
lui est propre. 

Et cette étude théorique devrait aider à la confirmation du 
choix initial, à l'acceptation globale de l'institut religieux, 
non seulement de ses valeurs jugées attirantes et enrichis- 
santes, mais aussi de ses croix spécifiques. 


4) Enfin au plan des communautés qui encadrent les étu- 
diants, il serait assurément souhaitable qu’elles soient dans 
les maisons d’études, comme dans les noviciats, spécialement 
choisies et constituées de telle sorte qu’elles « portent » les 
jeunes au lieu de les éprouver. 

De toute manière, comme il n’y a pas de communautés par- 
faites, il importe de faire accepter à l’étudiant la congrégation 
ou la communauté dans sa réalité concrète, de la lui faire 
regarder comme sa famille, de l’y faire entrer et s’y engager 
de plus en plus, non sans élever son regard aussi, lui faisant 
voir en elle comme une incarnation de l’Église, une « micro- 
Église » qui participe au mystère de la grande Église, à la 
fois divine et humaine, « sans rides, sans taches », et cepen- 
dant tristement défigurée parfois en tel ou tel de ses membres. 

On le voit, la préparation à l’engagement définitif gagne à 
se poursuivre sur un éventail assez large de plans, tous ceux 
avec lesquels interfère présentement la vie du profès, tous 
ceux sur lesquels il continuera par la suite de travailler. Que 
le Père Maître réalise spécialement comme tous ces plans 
peuvent conspirer ensemble à rendre délicate la crise de crois- 
sance du profès durant les années de philosophie. Tandis que 
le vieil homme se réveille et s’affirme, que la vie spirituelle 
n’est plus nourrie comme au noviciat et qu’elle s’affronte aux 
exigences de la foi, que la communauté est passée au crible 
et n’est pas toujours soutien, voici qu’en majeure part le 
temps du profès est consacré à d’austères études de philo- 
sophie, pour lesquelles il n’a pas nécessairement d’attrait ou 
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de prédispositions, et dont il a peine à voire l'incidence con- 


crète sur les études théologiques ou la vie apostolique à venir. 
On a prononcé le mot de « désert » pour caractériser cette 
période que ne peut d’ailleurs facilement soutenir la perspec- 
tive encore trop lointaine des vœux perpétuels ou des ordi- 
nations. 

Rien d’ailleurs ne garantira mieux l’avenir que la traversée 
victorieuse de cette laborieuse étape. Elle évitera que le profès 
s'engage à la légère dans la consécration des vœux perpé- 
tuels, à fortiori solennels. Même si l'Église se montre à pré- 
sent moins sévère pour en relever, il serait grave d’y admettre 
des sujets insuffisamment éprouvés et pour lesquels on n’au- 
rait pas plein espoir de persévérance. 

Les orientations que nous venons de donner pour la prépa: 
ration à l’engagement définitif resteront valables, quitte à les 
transposer, au plan de la... 


PRÉPARATION AU SACERDOCE 


Cela déja nous permettra d’être plus bref, mais aussi jus- 
tifiera mon propos de ne pas relever longuement ici les 
problèmes de préparation classiques dans les séminaires. 

Le supérieur du grand séminaire de Cambrai, M. le cha- 
noine Termote, les évoquait dernièrement encore dans un 
article de Christus (n° 27, juillet 1960) : Sur la formation spi- 
rituelle des séminanistes, et il citait notamment cet extrait tiré 
du discours de notre Saïint-Père le pape Jean XXIII aux sémi- 
naristes lors du Synode romain, et qui me semble souligner la 
parenté des problèmes de séminaire avec certains des pro- 
blèmes que nous venons de soulever pour les jeunes religieux : 

« Attention, disait le Souverain Pontife, au cœur, à la sensi- 
bilité, aux relations et aux réactions. L’ecclésiastique n’est 
pas un impulsif, un sentimental, un homme partiai, fermé, 
timide et triste. L’ecclésiastique ne saurait se contenter de 
la médiocrité. Déjà, dès les années précieuses de sa formation, 
il veut se connaître lui-même pour vaincre ses éventuelles fai- 
blesses et se donner à l'idéal de la perfection que le Seigneur 
exige. » 


Nous retrouvons ici, n’est-ce pas, toute la formation hu- 
maine adulte aussi nécessaire au prêtre qu’au religieux, et 


4 5 FOSSES pin AU ANS EME TR ET 
+ 1,» Dee 1 Dix res 3 Fat 


# 


PRÉPARATION A L'ENGAGEMENT 37 


_ notez en passant l'accent que met le Souverain Pontife sur 


la formation du cœur et de la sensibilité du futur prêtre. Mais 
je voudrais me limiter plus strictement aux problèmes propres 


aux collèges théologiques religieux. 


Pour préparer le profès à l'engagement définitif, nous 
avons tout à l’heure mis l'accent sur sa croissance totale et 
équilibrée dans une intégration des richesses de sa person- 
nalité, et dans un effort de synthèse harmonieuse et hiérar- 
chisée de sa vie d’études, de sa vie religieuse, de sa vie 
spirituelle et de leurs valeurs respectives. 

Il s’agirait maintenant, pour le profès perpétuel ou solen- 
nel, de s’ouvrir — s’il ne l’a déjà fait — ou du moins de.se 
préparer plus immédiatement à une autre perspective : celle 
du sacerdoce. 

L'expérience de ses premières its de religion l’aidera 
sans doute, disons-le, à faire face à des problèmes d’équilibre 
personnel qui se posent aux séminaristes, comme l’harmonie 
entre la prière, l’étude, et la formation à l’aspostolat. L’étu- 
diant religieux est, ce semble, mieux préparé à distinguer 


entre « l’urgence » et « l'importance » par le noviciat qui a 


délibérément accentué en lui l’estimation de la verticale par 
rapport à l'horizontale, et s’il exerce déja des tâches de 
pastorale pratique (catéchismes, œuvres diverses), il y a 
moins de chances qu’il se laisse absorber par elles au détri- 
ment de ses études. Ces ouvertures sur le monde et les pro- 
blèmes d’évangélisation lui sont même plus bénéfiques car il 
mène une vie plus cachée sinon plus fermée, sans compter 
que ces sorties lui sont occasion de discipline personnelle 
d'autant plus souhaitable que sa vie ordinaire est plus réglée. 


_ De même quant aux problèmes d’acceptation de l’Église, de 


sa hiérarchie, de sa tradition face aux adaptations... 


Par contre, il sera amené à souffrir davantage peut-être 
de la longueur des années d’études qui s’ajoutent pour lui à 
celles de sa première formation religieuse. Du moins sera-t-il 
soutenu, à partir de la théologie, par l’attente et la réception 
des ordinations successives. 

Le vrai problème, qui ne se pose pas nécessairement à tous 
les étudiants religieux mais à beaucoup, est celui de la 
recherche de l’harmonisation de la vie religieuse et du sacer- 


doce. 
On ne peut nier qu’il y ait entre ces deux états une. diffé- 
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rence d’accent qui a été plus volontiers soulignée à notre 


époque. On attache plus d'importance dans la vocation reli- 
gieuse à l’appel intérieur, et dans la vocation sacerdotale à 
l'appel de l’évêque; le religieux doit travailler au premier chef 
à sa sanctification et il est clair qu’il sert par là en même 
temps le Corps mystique; le prêtre, dont le sacerdoce réside 
essentiellement dans la médiation, est invité au premier chef 
à donner Dieu aux âmes et les âmes à Dieu. Il n’est pas tou- 


. jours facile aux étudiants religieux qui se préparent au sacer- 


doce d’unir ces orientations respectives de la religion et du 
sacerdoce. Est-il besoin d'ajouter qu’il faudrait distinguer, 


. quant à leurs réactions, entre les jeunes entrés directement au 


noviciat et ceux qui sont auparavant passés par les sémi- 
naires. Il en est qui, à l’heure de la vocation, ont saisi en 
une intuition unique qu'ils étaient appelés à être religieux et 
prêtres. Il en est qui ont d’abord découvert la dimension reli- 
gieuse ou la dimension sacerdotale avant d’aspirer à l’autre. 

Le Maître des étudiants devra en tenir compte pour sa 
direction et il évitera, par des réflexions maladroites, de heur- 
ter les âmes que le Seigneur a diversement conduites. 


A) Il ne faudrait pas en effet que les jeunes venus des 
séminaires sous-estiment la religion et il serait facile au be- 
soin de leur montrer comment celle-ci peut répondre à l’un 
des grands besoins des âmes sacerdotales, celui de la sain- 
teté personnelle, selon les exigences perçues en leur sacerdoce. 

S'il y a en effet un mystère du sacerdoce, mystère de sépa- 
ration et de consécration qui fait du prêtre tiré d’entre les 
hommes un autre Christ, à la fois, a dit le P. Brillet, « le 
plus humain et le plus divin de tous les hommes », ce mystère 
dans le concret de la vie d’un prêtre n’est pas sans poser un 
problème : tout vrai prêtre sent profondément que son sacer- 
doce exige la sainteté, mais en même temps, il ressent pro- 
fondément ses limites, la pesanteur de l’humain, 
mité, sa condition de pécheur. 

Le P. Mersch notait justement dans une page de sa Théo- 
logie du Corps mystique que « l'excellence du sacerdoce est 


son infir- 


dans l’ordre de la fonction qu’il donne, son infériorité dans 


l’ordre de la sainteté qu’il confèrel » et qui n’est pas en pro- 


1. Théologie du Corps mystique, t. II, 1. V, ch. x1x. 
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| 
| 
| portion avec la fonction qui est donnée. Elle devrait être la 
sainteté même du Christ, or, ajoutait-il, « l’ordination laisse 
| au prêtre la sainteté de membre, elle la nuance seulement 
| d’appartenance, d’oubli de soi, de consécration à tous, c’est-à- 
| dire de charité et d’humilité qui sont les deux aspects essen- 
| tiels de la grâce chrétienne, bref le caractère de l’ordre en 
tant qu’il va à la sanctification de la personne qui le porte et 
non à opérer la sanctification des autres personnes, peut être 
considéré comme un perfectionnement accidentel des carac- 
tères du baptême et de la confirmation ». 

Ce problème du sacerdoce était exprimé de façon plus con- 
crète encore aux funérailles d’un de mes amis de séminaire, 
| mort des suites de sa captivité à Buchenwald, tandis qu’un 

de nos confrères de jadis, s’adressant à l'assistance, lui disait : 

« On parle beaucoup du prêtre à notre époque : la littérature, 
_ les romans, la presse, le cinéma, la radio trouvent en lui un 
brillant sujet d'actualité. Il y a pourtant une chose qu’on 

oublie presque toujours : c’est qu’il faut beaucoup prier pour 
les prêtres. Les chrétiens se disent peut-être : les prêtres ont 
des grâces exceptionnelles. C’est vrai, mais ces grâces 
sont (au premier chef) des grâces de ministère, des grâces 
pour les autres. Quand il s’agit de leur propre salut éternel, 
les prêtres sont comme les autres chrétiens, ils doivent le faire 
avec crainte et tremblement, car ils vivent dans le monde, avec 
les mêmes tentations et les mêmes difficultés que leurs fidèles. 

Ils n’ont en plus que leur écrasante responsabilité. Il est 

redoutable pour le prêtre, le moment où il va paraître devant 

Dieu. Que votre amitié donne à ce prêtre défunt ce suprême 

témoignage. » 

Ce problème du sacerdoce est certainement réduit pour le 
religieux prêtre et c’est peut-être la raison de la faveur 
actuelle des instituts séculiers pour prêtres. La recherche de 
la perfection par l’émission aimante des vœux et par la vie 
selon les conseils évangéliques sert le sacerdoce qui appelle 
la sainteté, tout comme le sacerdoce donne à la prière et à 
l’ascèse religieuse une hauteur et une étendue décuplées : Et 
ego pro eis sanctifico meipsum ut sint et ipsi sanctificati in 
veritate! 

B) Il ne faudrait pas davantage que les jeunes entrés direc- 


ment en religion sous-estiment le sacerdoce, ou encore, dans 
la pratique, le clergé séculier dont les tâches sont écrasantes 
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et les difficultés multiples dans le monde d’aujourd’hui. Les | 


religieux ont une place à tenir et un rôle à jouer dans la 


pastorale d’Église, certes, mais ils ne doivent pas bouder la 


pastorale diocésaine, pas plus qu’ils n’y doivent être boudés. 
Il est à souhaiter, au contraire, que la collaboration la plus 
franche et la plus fraternelle règne entre les deux clergés 
séculier et régulier. Il importe que durant les années. de for- 
mation, jeunes religieux et séminaristes réalisent qu’ils sont 
au service de la même et unique Église du Christ, appelés à 
vivre ensemble comme à rendre témoignage au vœu suprême 
de Jésus en sa prière sacerdotale : ut sint unum. Cela n’enlève 


rien à l'originalité et à la mission propre de chaque ordre, | 


congrégation ou institut, et il est souhaitable que chacun 
puisse servir l’Église à sa place et conformément à sa voca- 
tion. 


En relisant ces jours-ci une page de la II° lettre de l’apôtre 
Pierre, il m'a semblé qu’elle servirait heureusement de con- 
clusion à cet exposé, et que les Maîtres d'étudiants la donne- 
raient utilement à méditer à leurs jeunes (5-11) : 

-« Apportez tous vos soins à joindre à votre foi la vertu, à la 
vertu la science, à la science la tempérance, à la tempérance 
la constance, à la constance la piété, à la piété l’amour fra- 


ternel, à l’amour fraternel la charité. Car si vous possédez ces | 


vertus et les avez en abondance, elles ne vous laisseront pas 
sans profit ni sans fruit pour la connaissance de Notre-Sei- 
gneur Jésus-Christ. Quant à celui à qui elles font défaut, c’est 
un myope, un aveugle, qui a laissé tomber dans l’oubli la puri- 
fication de ses péchés passés. N’en prenez donc que plus de 
soin, mes frères, à affermir votre vocation et votre élection; 
ce faisant vous ne faillirez jamais, et ainsi vous sera largement 
ouverte l’entrée dans le Royaume éternel de Notre-Seigneur et 
Sauveur Jésus-Christ. » 


P. JULIEN-PAUL DE LA VIERGE, O. C. D. 
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, LES DÉPARTS 
AVANT LES VŒUX DÉFINITIFS 


_ Les problèmes de la vocation, et ceux de la pédagogie spi- 
rituelle, sont intimement connexes à ceux de la liberté et de 
là grâce; ils ne peuvent donc pas ne pas être profondément 
mystérieux. 

Nous nous sommes tous déja posés avec angoisse le pro- 
blème des. départs de nos jeunes religieux. Parfois, ce pro- 
blème s’impose à nous avec une brutalité Darticulieré ainsi 
par exemple lorsqu'un sujet demande à se retirer, alors qu’il 
avait toujours donné pleine satisfaction, et que nul ne se 
doutait qu’il fût en difficulté. Mais, au fond, même dans le 
cas des sorties qui ne surprennent personne, le problème est 
toujours là. 

Certes, je sais bien que sur le plan purement naturel la 
science permet d'expliquer, du moins en partie, les compor- 
tements humains les plus déroutants, et qu’un psychologue 
suffisamment averti peut souvent découvrir, dans le plus 
étonnant des cas, les motivations conscientes et surtout in- 
conscientes qui ont présidé à l'élaboration d’une décision dont 
le sujet est peut-être autant Je témoin impuissant que l’acteur 
responsable. 

Mais si le mystère n’est pas tout à fait insoluble sur le plan 
de la nature, il le reste entièrement sur celui de la grâce. Car 
enfin, pour un sujet qui décide de s’en aller, combien d’autres 
ont été tentés de prendre la même décision, mais ont trouvé 
dans l'épreuve une purification et un approfondissement de 
leur réponse à l’appel du Seigneur, et en sont sortis affermis 
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dans leur fidélité ? Ou encore, comment savoir si le sujet qui 
part a été « infidèle à sa vocation », ou au contraire si le 
Seigneur l’a amené à comprendre qu’il n’était pas à sa 
place ? 

Le problème devient encore plus délicat, et l’angoisse plus 
justifiée, si l’on fait intervenir la considération de la péda- 
gogie spirituelle. Un prêtre, en effet, chargé d'aider un sujet 
à découvrir la volonté de Dieu sur lui et à y être fidèle, peut 
arriver à la conclusion que ce sujet n’a pas la vocation et 
donc doit se retirer; mais il peut aussi se demander avec 
inquiétude s’il n’est pas plus ou moins responsable de ce 
départ. | 

Là aussi, on est en plein mystère; et si, sur le plan psycho- 
logique, le prêtre en question peut à la rigueur analyser ses 
attitudes à l’égard du sujet et discerner s’il a ou non commis 
des erreurs, comment pourra-t-l savoir, sur le plan de la 
grâce, si un peu plus de sainteté de sa part, un peu plus de 
prière, une fidélité plus grande aux inspirations de l'Esprit, 
n'auraient pas obtenu au sujet la solution de ses problèmes 
et la grâce de la fidélité ? 

I! ne faut donc pas nous faire d’illusion : dans l'effort de 
réflexion que nous voulons entreprendre sur les motifs des 
départs, et sur les attitudes du maître spirituel, nous devons 
nous attendre au mystère. 

Cela ne devrait certes pas nous décourager : il faut jouer 
le jeu, et tâcher de comprendre tout ce qui ést compréhen- 
sible; mais nous essaierons en même temps de ne pas oublier 
qu’il s’agit de choses dans lesquelles Dieu vient souvent 
intervenir, avec sa souveraine liberté, et qu’alors l'esprit 
humain n’a plus qu’à s’avouer dépassé. 


I. LE FAIT DES DÉPARTS 


Nombre de sujets se retirent de nos Instituts avant leurs 
engagements définitifs. Avant de nous interroger sur les 
motifs de ces départs, il nous sera bon peut-être de réfléchir 
sur leur nombre. Nous sommes conscients du fait, mais le 
sommes-nous exactement de son étendue et de ses caractéris- 
tiques ? 

Habitant à Rome, où se trouve la Maison Générale de 
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notre Congrégation, j'ai obtenu la permission de consulter 


les Archives 1 où sont conservés tous les renseignements rela- 


tifs aux départs de nos scolastiques ?. 

Bien vite, je me suis aperçu qu’un travail sérieux de statis- 
tique sur ces départs pourrait fournir des renseignements 
extrêmement précieux. Dans un Institut comme le nôtre, 
comptant un nombre important de sujets répartis dans le 
monde entier, il peut être révélateur de comparer le taux de. 
persévérance de pays à pays, de province à province. On peut 
aussi faire entrer en ligne de compte les diverses origines des : 
sujets, l’époque à laquelle ils ont commencé à penser au sa- 
cerdoce, la formation secondaire qu’ils ont reçue, etc. 3... 

Mais tel n’est évidemment pas le but de la présente en- 
quête. Pour nous limiter donc au fait des départs de nos. 
scolastiques, le voici dans toute sa brutalité : dans notre 
Congrégation, sur 100 sujets qui émettent leurs premiers 
vœux et entrent au scolasticat, 25 en moyenne se retirent 
avant leurs engagements définitifs #. 

Ce phénomène des départs est vraiment universel. On le 
retrouve dans tous les pays, avec évidemment des pourcen- : 
tages différents. 

La proportion générale de 25 Ÿ paraîtra sans doute élevée. 
Mais il est bien probable qu’une proportion semblable se 
rencontre dans les autres Congrégations ; il pourrait nous être : 
trés utile en tout cas d'échanger fraternellement nos ‘expérien- 
ces à ce sujet. 

À quel moment de leur formation nos sujets s’en vont-ils ? 


1. Je tiens à remercier ici notre T. R. Père Supérieur Général pour 
la confiance qu’il m’a faite en m’accordant cette permission. Inutile de 


dire que je m'efforcerai de garder la discrétion nécessaire, à l'égard 


surtout de certains détails qui sont et doivent rester des secrets de 
famille. ; È 4 

2. Scolastiques, c’est-à-dire ceux des nôtres qui se destinent au sacer- 
doce. Nous avons aussi des frères coadjuteurs; mais, le problème étant 
tout différent, il a semblé préférable de ne pas étendre notre enquête à 
leur cas. 

3. Une telle recherche demanderait bien sûr beaucoup de travail. L'idéal 
serait qu’elle soit poursuivie concurremment dans plusieurs Instituts : les 
résultats pourraient ensuite être confrontés, et éventuellement publiés sous 
une forme générale : sans parler de la plus grande valeur statistique d’une 
telle méthode, on risquerait moins ainsi de manquer à la discrétion, ou 
d’offenser qui que ce soit. » 

4. I1 m’a semblé que les statistiques concernant nos provinces de France, 
malgré le lourd handicap du service militaire et de la guerre d'Algérie, 
supportent très favorablement la comparaison avec celles des autres pra- 


vinces, 
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Sur un total de 417 scolastiques, sortis de la Congrégation 
au cours d’une période de sept ans5, 362 sujets (soit 86,8 /) 
sont sortis à l’expiration de leurs vœux temporaires ou n’ont 
pas été admis à les renouveler, ou encore en ont demandé 
dispense, tandis que 49 (soit 11,7 Ÿ) ont demandé dispense 
de leurs vœux perpétuels$ avant le sous-diaconat (ou même 
avant le diaconat, dans l’un ou l’autre cas extrême”). Deux 
autres ont été expulsés (profès temporaires), deux se sont 
enfuis ; sur les deux derniers enfin, les Archives n’ont pas de 
renseignements. 

Ces chiffres semblent assez normaux. Une proportion de 
11,7 Ÿ pour les départs de profès perpétuels (le pourcentage, 
par rapport au nombre total des scolastiques ayant émis leurs 
premiérs vœux, est de 2,9 Ÿ) garde à ces départs leur carac- 
tère tout exceptionnel. D'autre part, le très petit nombre des 
expulsions (0,5 %) mérite d’être remarqué : autant dire que 
dans un scolasticat on n’a pratiquement jamais besoin de 
recourir à cette arme extrême. Il est tellement préférable, 
quand un sujet s’est rendu indésirable pour une raison ou pour 
une autre, de l’amener à reconnaître qu'il n’est pas à sa 
place, et à se retirer de son plein gré! D'autant plus que, 
avec le retard des différents appels aux vœux et aux ordres, 
le droit canonique nous donne un moyen de persuasion des 
plus efficaces, si efficace même qu'il faut le manier avec beau- 
coup de précautions 8. 

Mais revenons un instant sur les 362 sujets sortis durant 
la période des vœux temporaires. Parmi eux, 24 seulement 


5. Ce chiffre de 417 ne comprend pas les sorties de notre Province de 
Pologne, dont les statistiques sont trop incomplètes pour être ici utiles. 

6. L'engagement définitif est normalement la profession perpétuelle. 
Mais, dans une Congrégation cléricale, on ne peut pas ne pas considérer 
comme une autre échéance l’accès aux Orüres majeurs. 

7. Pour la France, les deux pourcentages deviennent 88,3 % et 0,3 %. 

8. Il faut surtout ne jamais le manier comme une simple sanction disci- 
plinaire. On retarde un sujet aux vœux perpétuels ou aux Ordres parce 
qu’on a des raisons de douter de ses aptitudes, où éncore pour stimuler 
en lui une bonne volonté et une générosité momentanément défaillantes, 
mais jamais seulement pour le « punir ». Si les Supérieurs, pour obtenir 
le maintien de la discipline, sont obligés de recourir aux menaces et aux 
punitions, et usent des retards comme de moyens de coercition, la confiance 
des sujets envers eux, cet élément essentiel d’une bonne formation, ne peut 
être que gravement compromise. 

La même remarque pourrait être faite, semble-t-il, servatis servandis, à 


propros des retards demandés par l’Église dans le cas de difficultés de 
chasteté. 
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(soit 5,7 7 des 417 départs) ont demandé dispense®. Les 
338 autres (soit 81,1 Ÿ) sont sortis À l'expiration de leurs 
vœux ou n’ont pas été appelés à les renouveler. 

Il faut dire que notre Administration Générale, sous l’impul- 
sion d’ailleurs de la Sacrée Congrégation des Religieux, tient 
à ce que les engagements temporaires soient pris au sérieux, et 
n'accepte les demandes de dispense que dans les. cas vraiment 
graves et urgents (par exemple, grave dépression nerveuse, 
ou encore, danger de scandale). De plus, d’après nos Consti- 
tutions, les vœux temporaires ne sont émis que pour un an 
seulement à la fois, si bien qu’à la fin de chaque année de 
vœux et pendant trois ans au moins, les sujets ont la 
possibilité de renouveler librement leur engagement ou de se 
retirer 1, Il est normal que, dans ces conditions, la proportion 
des demandes de dispense soit considérablement réduite. 

Voici enfin comment se répartissent les départs, au long 
de ces années de vœux temporaires. Sur les 338 sujets sortis 
à l'expiration de leurs vœux, 108 (soit 25,9 Ÿ des 417 départs 
examinés) ont quitté après un an de-vœux; 113 (27 Ÿ) après 
deux ans; 86 (20 7) après trois ans; et 31 (7,4 %) après qua- 
tre ou cinq ans. On pourrait beaucoup épiloguer sur ces 
chiffres 12! notons au moins le fait que, sur l’ensemble de la 
Congrégation, le plus grand nombre de départs (52,9. 7, 
sans se tenir compte des quelques autres qui ont demandé 


/ 


‘9. Pour la France, la proportion est de 11,6 % des départs. 

10. Quand l'esprit d’une maison est bon, cette répétition des échéances 
ne présente pas d’inconvénient notable; on peut au contraire estimer qu'il 
présente le grand avantage de mieux respecter une saine liberté des âmes, 
nécessaire à leur épanouissement durant ces premières années de vie reli- 
gieuse. k 

Cependant on ne peut pas ne pas se demander si, avec un tel système, 
les sujets ne sont pas trop exposés au danger des coups de tête. Il n’est 
pas exclu, et la suite de cet exposé apportera peut-être d’autres indica- 
tions dans ce sens, que certains sujets, partis après un ou deux ans de 
vœux, auraient pu rester et devenir d'excellents religieux. En tout cas, 
cette question mériterait d'être creusée. Il pourrait être extrêmement 
instructif de confronter nos expériences à ce sujet, et de comparer les 
avantages respectifs-du système en vigueur chez nous et de celui, peut-êtr 
plus répandu, de l’unique profession temporaire de trois ans. si 

11. Donc, après prolongation de la période canonique de trois ans : soit 
à cause d’une hésitation du sujet où d’un retard imposé par les supérieurs, 
soit à cause de l’âge, soit enfin à cause du service militaire. à 

12. C’est surtout ici que pourraient être précieuses les comparaisons de 
pays à pays, de maison à maison. Les tempéraments nationaux peuvent 
sans doute aider à expliquer les différences, ou encore la façon dont, dans 
chaque province, est assurée la toujours délicate transition du noviciat au 


scolasticat. 
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dispense) se rencontre au cours des deux premières années de 
vie religieuse 5. 


II. LES MOTIFS DES DÉPARTS 


Il serait sans doute assez facile, en partant de quelques 
divisions a priori, de composer en un beau tableau la liste 
des principaux éléments susceptibles d’induire un sujet à se 
retirer ou son supérieur à l’y inviter. On pourrait par exemple 
s'inspirer de la définition classique de la vocation et distin- 
guer le manque d’aptitudes (morales, intellectuelles, psychi- 
ques, physiques) et le manque d'intention droite (soit que le 
sujet veuille mal — faux motifs —, soit qu’il ne veuille pas 
tout, soit enfin que, découragé, il ne veuille plus). 

Les supérieurs responsables de la sélection des sujets, dans 
les juniorats ou les noviciats, se servent sans doute de ta- 
bleaux de ce genre pour éliminer les inaptes ou les indignes. 
Dans le cas cependant des scolasticats, où par principe ne 
se rencontrent que des sujets déjà sélectionnés, le problème 
est tout autre : une telle division des motifs des départs 
aurait peut-être l’avantage de la clarté, mais elle ne corres- 
pondrait pas adéquatement à la réalité. 

La situation concrète d’un scolastique en difficulté de voca- 
tion est en effet, dans la plupart des cas, fort délicate à tran- 
cher, et encore plus à étiqueter. Les cas évidents d’inaptitude 


13. Notre scolasticat de France est seul à faire exception à cette règle. 
Les proportions y sont en effet les suivantes : 16,2 %, 23,3 % (ici il 
faut ajouter les 11,6 % des dispenses de vœux temporaires, qui durant la 
période étudiée se sont toutes placées durant la troisième années de vœux}, 
et 13,9 %. On a donc 30,5 % pour les deux premières années, et 48,8 % 
pour les autres. 

La comparaison avec les autres grands scolasticats d'Europe rendrait 
rendrait le contraste encore plus frappant : dans ces maisons, en effet, le 
plus grand nombre des départs se place dès la piemière année (56,2 % 
dans un cas). 

À quoi faut-il attribuer cette situation française ? On a insinué plus haut 
que le handicap du service militaire n’empêchait pas la proportion géné- 
rale des départs dans les provinces de France de supporter très favorable- 
ment la comparaison avec les statistiques des autres pays. En fait, elle 


est bien inférieure aux 25 9%, que nous avons indiqués comme proportior 


globale. On pourrait supposer dès lors que la perspective du service mili. 
taire diminue chez nos jeunes l'urgence de la décision. et donc le dange: 
des coups de tête. Faudra-t-il en conclure que le service militaire, s’il me: 


incontestablement les vocations à l'épreuve, contribue aussi à en sauve: 
plusieurs ? 
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intellectuelle ou physique sont bien rares (on reviendra plus 
bas sur les cas, d’ailleurs eux-mêmes profondément ambigus, 
d’inaptitude morale ou psychique) : les sujets trop faibles 
d'intelligence ou de santé ont déja été éliminés avant ou 
pendant le noviciat 4. Encore plus rares, peut-être, sont les 
cas flagrants de mauvaise volonté; j'’oserai dire que, pour 
moi, scolastique égale bonne volonté. 

Bien sûr, la bonne volonté ne remplace pas la volonté tout 
court : mais de quoi manque vraiment un sujet qui « manque 
de volonté » ? D’élan surnaturel, de charité vécue, ou d’équi- 
libre, de maturité psychologique ? Peut-être de l’un et de 
l’autre; il est loin d’être certain, en tout cas, qu’un pareil 
sujet n’a pas l'intention droite requise. 

Renonçons donc à tout a priori et contentons-nous d’inter- 
roger ‘encore une fois nos Archives pour essayer de réfléchir 
sur les quelques données objectives qu’elles peuvent avoir à 
nous présenter. À 

Les dossiers de ceux qui ont quitté notre Congrégation 


. sont assez complets quand il s’agit de sujets qui, profès tem- 


poraires ou profès perpétuels, ont demandé la dispense de 
leurs vœux : il fallait bien qu'ils écrivent pour présenter leurs 
raisons, et les supérieurs dans la plupart des cas y ajoutaient 
leurs commentaires. Il est donc facile de relever les motifs 
de ces départs, au moïns en tant qu’ils apparaissent au for 
externe et dans une certaine schématisation juridique. 

Or ces motifs, dans l’immense majorité des cas, se rédui- 


- sent à deux principaux : difficultés d’ordre psychologique, 


difficulté en matière de chasteté. 

Les difficultés d’ordre psychologique peuvent revêtir bien 
des aspects différents, depuis la simple inadaptation, géné- 
ratrice d’un malaise chronique mais mal défini (c’est le cas 
de profès perpétuels qui, après de longues années de lutte, 
se rendent compte qu’ils n’apprendront jamais à dominer ce 
malaise, et en déduisent — à tort ou à raison — qu’ils n’ont 


-pas la vocation), et jusqu'aux troubles mentaux les plus ca- 


ractérisés, lesquels peuvent éclater après quelques mois à 
peine de profession temporaire, et justifier la demande de 
dispense. Dans les notes de ces sujets on retrouve, comme 
un dénominateur commun, une tension psychologique anor- 
male qui se manifeste, parfois dès le noviciat, dans la vie 


14. 11 y a bien des exceptions, mais elles restent très rares, 


CARS, OR 
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intérieure (scrupules, doutes, anxiétés) et dans la vie de 
communauté (susceptibilité exagérée, tendance à la « mélan- 
colie », etc.). AT 

Les difficultés en matière de chasteté coïncident souvent, 
mais non toujours, avec les précédentes. On sait l’ambiguité 
foncière de ce domaine, et que les troubles sexuels peuvent 
être causés par l’état de tension psychologique, tout comme 
aussi ils peuvent être à son origine. 

Le diagnostic d’ailleurs ne nous est guère facilité par le 
liäconisme — très justifié évidemment — des sources à notre 
disposition. Un fait cependant est digne de remarque : assez 
fréquemment, les profès (surtout perpétuels) qui demandent 
dispense pour cause de difficultés de sexto avouent qu'ils 
croyaient ce problème résolu depuis des années, alors que les 
tentations sont revenues soudainement, plus violentes que ja- 
mais. Rien, dans les dossiers, ne permet de supposer que ces 
sujets se soient relâchés dans leur générosité primitive ou qu'ils 
n’aient commis des imprudences. On peut donc penser que les 


germes de cette crise qui vient d’éclater étaient restés latents - 


en eux, et n’attendaient qu’une occasion favorable pour se 
manifester. ; 
Ii est certain que l’atmosphère du noviciat et du scolasticat, 


la ferveur sensible des premières années de vie religieuse, 
peuvent aisément mettre en veilleuse des tendances mauvai- 


ses — et pas seulement en matière de chasteté — qui rejail- 
lissent ensuite dès que, l’accoutumance ou la fatigue physi- 
que aidant, cette tension artificielle se relâche quelque peu. 
Quand cette résurgence apparaît en période de profession 
temporaire, la chose peut être considérée comme normale, 
et fournit au sujet l’occasion providentielle de travailler de 
façon positive 5 à acquérir la vertu, et sourtout de s’ouvrir 
à la grâce. Quand, au contraire, elle n'apparaît qu'après les 
vœux. perpétuels, d'autant plus violente souvent -qu’elle a 
été plus longtemps réprimée, on comprend que le sujet et 
son directeur puissent s’alarmer; et si les circonstances ne 
laissent pas entrevoir d’autre solution rapide à la crise, le 
mieux est certes de demander dispense. 


.18. La lutte n’est pas le critère de la vertu consommée, Mais l’absence 
de tentations ne l’est pas non plus, surtout dans le cas de jeunes religieux 
débutants dans la vie spirituelle, En tout cas, les critères purement néga- 
tifs ne devraient jamais suffire au discernement des vocations. 
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_ Quels qu’aient été les motifs de toutes ces demandes de 
dispense, motifs d'ordre psychologique ou motifs d'ordre 
moral, il semble donc bien que la plupart d’entre elles étaient 
justifiées. 

Si l’on réfléchit cependant à l’état de crise qui a imposé ces 
départs, on ne peut s'empêcher de penser que, peut-être, cer- 
tains symptômes auraient dû être remarqués, et certains 
remèdes appliqués, avant qu'il ne fût trop tard. Tel sujet, 
qui part pour « inadaptation » après de longues années de 
vie religieuse, ne pouvait-il vraiment pas, avec l’aide voulue, 
apprendre à surmonter, puis même à dissoudre, ses répu- 
gnances à la vie de communauté ? Tel autre, aux prises subi-. 
tement avec les révoltes de la chair, n’aurait-il pas dû se 
souvenir des difficultés passées et, au lieu de considérer le 
problème comme définitivement réglé, continuer le travail 
dans ce domaine avec intelligence et persévérance ? Était-il 
vraiment impossible pour tous les deux, alors qu’ils se trou- 
vaient en pleine crise, de se rappeler le « virtus in infirmitate 
perficitur » de saint Paul (2 Co 12, 9), et de trouver, dans 
l'épreuve même et grâce à un exercice héroïque (pourquoi 
pas ?) des vertus théologales, une solution de fidélité défini- 
tive, appuyée sur la seule grâce du Christ ? 

Toutes ces questions sont angoissantes. Or, on va le voir, 
elles s'imposent à l’esprit avec encore plus de force quand, 
laissant de côté les cas de dispense, on étudie des départs à 
l'expiration des vœux temporaires. 

Ces derniers, on s’en souvient, sont de beaucoup les plus 
nombreux. Il importe donc de les examiner avec grande atten- 
tion, et cela bien que nos Archives soient ici beaucoup moins 
documentées 16. 

La première chose qui frappe, ici, c'est qu’un sujet peut 
être amené au départ par deux itinéraires bien différents. 

On lira, par exemple, dans un rapport de fin de noviciat : 
« X. est très généreux, il se met tout entier dans tout ce 
qu’il fait, mais il devra cependant se surveiller dans le do- 


16. Quand un sujet décide de ne pas renouveler ses vœux, ou y est invité 
par ses supérieurs, il est clair qu’il préfère partir discrètement, et qu'il 
n’a pas besoin d'écrire au Supérieur Général pour exposer ses motifs. 
L'’archiviste apprend donc le fait de ces départs, et non leur pourquoi. On 
peut cependant trouver assez d’éléments, dans les différents rapports pré- 
sentés sur un sujet avant son départ, pour soupçonner la réponse à ce 


pourquoi. : 
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maine de la charité fraternelle : il est facilement susceptible, 
et il lui arrive souvent de se refermer sur lui-même. » Trois 
ans plus tard, le supérieur du scolaticat, présentant le même 
sujet pour l'appel aux vœux perpétuels, le recommandera 
franchement : « Bien sûr, il y a encore cette vieille difficulté 
dans les rapports communautaires, mais le progrès est net 
et l’on peut espérer. etc. » Mais le dossier a été versé aux 
archives : le sujet en question s'est retiré avant la profession 
perpétuelle. Que s'est-il passé ? 

Ce sujet faisait partie sans doute du groupe, nombreux, 
de ceux qui souffrent d’un excès de tension psychologique 
(et que nous avons déjà rencontrés plus haut). Ces religieux 
comprennent bien, spéculativement, que le Seigneur est un 
Père, qu’Il désire être servi dans la joie et la paix; ils savent 
aussi que les membres de leur communauté sont leurs frères 
dans le Christ, et qu'ils sont aussi assoiffés qu’eux-mêmes 
de véritable charité. En pratique, cependant, ils n’arrivent pas 
à se défaire d’une anxiété chronique, dont l’objet peut d’ail- 
leurs être aussi bien le progrès dans la perfection ou le succès 
dans les études que la pratique de la charité fraternelle. 

Les spécialistes diraient sans doute que ces sujets sont 
« sur-motivés », c’est-à-dire qu'aux motifs surnaturels et 
conscients de leurs méritoires effurts vient se superposer 
une motivation inconsciente et tyrannique, qui les détermine 
à ces efforts et les plonge dans la tristesse à l’ombre d’un 
échec. 


Une telle situation, qui la plupart du temps est loin d’être 
irrémédiable, peut cependant compromettre la vocation d’un 
religieux de bien des façons différentes, soit que l’organisme 
ne résiste pas (dépressions nerveuses, maux de tête, troubles 
divers), soit que le sujet (ou son directeur) se décourage 
devant l’inutilité des efforts accomplis, soit enfin que la 
tension psychologique finisse par trouver un exutoire dans des 
intempérances diverses. 


D’autres sujets au contraire, loin d’être trop tendus, ne 
le sont pas assez. Au noviciat, les choses peuvent s'être 
passées pour le mieux. La nouveauté du style de vie, l’en- 
thousiasme pour un bel idéal (à portée de la main, croyait- 
on!), la chaleur sympathique d’une petite communauté, tout 
concourait à niveler les obstacles. De plus, le Maître des 
novices était cette fois plein d’enthousiasme pour les qualités 
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sociales du sujet : « Généreux, toujours prêt à rendre service, 
aimable envers tous. Un peu fantasque peut-être ? Léger ? 
Mais si plein d’idéal! Promet beaucoup! » 

Dès l’arrivée au scolasticat, cependant, ou peu de temps 
après, tout a commencé à changer. Les consolations sensi- 
bles ont fait place aux aridités de la philosophie, la réalisa- 
tion du bel idéal s’est vue (apparemment) renvoyée aux 
calendes grecques et il a fallu accepter la grisaille de la vie 
quotidienne; pour comble, dès le premier examen, le pro- 


_fesseur n’a pas demandé si l’on voulait changer la face du 


monde, mais, prosaïquement, « Barbara, Celarent ». 
Du coup, le tonus psychologique du sujet, entretenu au 
noviciat par la seule affectivité, baisse dangereusement. L’in- 


 dolence, le manque d'intérêt et même le dégoût ne tardent 
pas à le menacer. Le vieil homme revient au galop. Et les 
supérieurs ont peine à comprendre comment le Maître des 


novices, en recommandant si chaleureusement ce garçon pour 


Îles vœux, a pu se tromper à ce point. 


Là encore, il semble bien qu’il y ait un problème de moti- 
vation. Il est probable en effet que les raisons, bien super- 
ficielles, qui avaient causé l'entrée de ce sujet dans la vie 
religieuse, n’ont pas résisté au contact de la réalité. Et le 
malheureux n'arrive pas à les remplacer par de vrais motifs, 
à la fois surnaturellement valables et capables de le stimuler, 
de lui rendre ce goût de vivre qu'il semble avoir perdu. 

De plus, on peut souvent soupçonner la présence incons- 
ciente d’autres motivations, bien enracinées celles-là, mais 
foncièrement opposées à la réalisation de la vocation, et qui 
peuvent expliquer certaines attitudes du sujet, comme par 
exemple son « manque d'esprit religieux » (reproche fré- 
quent), son défaut de régularité, etc. Tout se passe comme 
si quelque chose agissait en lui, et le poussait à des compor- 
tements inexplicables, à la seule fin de démontrer l’inexistence 
de sa vocation !7. 

Cette crise peut évidemment trouver une solution favo- 
rable : le sujet en sort mûri, purifié, stabilisé. Mais elle peut 
aussi traîner en longueur, sans progrès notable. Alors, si le 


d 


17. Ces « contre-motivations » peuvent d’ailleurs se trouver aussi dans 
le contexte de la tension psychologique exagérée, et rendent alors d’au- 
tant plus aigu le conflit décrit plus haut. 
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sujet ne s’en va pas de lui-même, les supérieurs finiront par 
le refuser aux vœux. 


L'examen des archives peut cependant nous inspirer une 
autre série de réflexions. 

A lire en effet les appréciations des Maîtres des novices sur 
les sujets qui devaient ensuite, durant la période de vœux 
temporaires, quitter la Congrégation, une constante se dégage 
petit à petit et ne tarde pas à s'imposer avec force : tous ces 
jeunes gens, presque sans exception, et quelle que soit par 
ailleurs la difficulté à laquelle ils devaient achopper, avaient 
-en commun une disposition caractérielle particulière : la vul- 
nérabilité. , 

Ici, je me permettrai de faire intervenir une classification 
peut-être discutable, mais qui peut cependant rendre de 
grands services, si l’on prend garde à ses limites : la classi- 
fication caractérologique de Le Senne. 

On constate en effet, dans les rapports des Maîtres des 
novices, une convergence régulière des notations 8 qui cor- 
respondent toutes à la catégorie des Émotifs, non-Actifs; et 
la chose est d’autant plus frappante que la plupart des Maï- 
tres des novices n’'utilisent pas la classification de Le Senne 
(ou l'utilisent mal, ce qui n’est pas si rare). 

On sait que l’ « émotivité » est cette disposition en vertu 
de laquelle un sujet est affecté par les événements « plus 
vivement que la moyenne des gens ». Un émotif éprouve 
plus de difficulté qu’un autre à juger objectivement des choses 
et des personnes ; il a peine à se rendre compte de la hiérar- 
chie réelle des valeurs, car ce qui le touche personnellement . 
prend automatiquement à ses yeux une importance démesu- 
rée. Il « juge » avec sa sensibilité, quitte ensuite À rationa- 
liser ses impressions. 

La « non-activité » est comme un frein qui tend à empêcher 
le sujet d’agir efficacement sur le monde et sur lui-même. 
Combinée avec l’émotivité, elle fait que les impressions re- 


18. Telles que «rêveur », « sensible », « impressionnable », « subjectif », 
« artiste », « très imaginatif », « instable », « un peu féminin », « pas 
trop énergique », « se fatiguant vite », « sans esprit de suite », « vite 
découragé » , « indécis », « peu pratique », etc... On relève également 
assez souvent une tendance aux amitiés « trop sensibles ». — Une seule 
de ces notations ne suffit évidemment pas; c’est leur multiplication con- 
vergente qui campe le caractère. 
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çues ‘de l’extérieur, au lieu de provoquer un engagement, 
une initiative concrète, restent stérilement Re ns dans le 
sujet qui les ressent d'autant plus vivement : ces caractères | 
sont donc très vulnérables. 

Quoi qu’il en soit de la genèse de ces dispositions (il semble 
erroné de les considérer comme congénitales et immuables), 
le fait est que certains de nos jeunes religieux les possèdent 
et risquent d’être HRRrs 

Il est clair en effet qu’un scolastique ainsi vulnérable souf- 
frira plus qu’un autre des mille petites blessures de la vie 
‘de communauté et de la vie d’études. S’il n’a pas appris à 
se méfier de ses impressions trop vives, il sera vite tenté de 
recourir aux solutions faciles, telles que l'évasion dans le 
rêve, le repliement sur soi, les petites satisfactions subsidiai- 
res, vers lesquelles il s’est sans doute déjà bien des fois tourné 
dans le passé. Mais il ne tardera pas à s’apercevoir que ces _ 
solutions ne sont pas compatibles avec la vie religieuse, ou 
on le lui fera comprendre. D'où le conflit, puis la crise de 
vocation proprement dite... et enfin, trop souvent, le départ, 
spontané ou imposé. 

Est-ce à dire que les sujets « émotifs, non actifs » n’ont 
pas la vocation, ou que les supérieurs doivent se méfier d’eux, 
comme de sujets prédestinés à être infidèles ? Évidemment 
non. Après tout, les caractérologues nous disent que de 
grands saints, tels par exemple le Curé d’Ars ou sainte Thé- 
rèse de l’Enfant-Jésus, pour ne pas parler de saint François 
d'Assise ou de saint Jean de la Croix, étaient des « émotifs, 
non actifs » caractérisés. La grâce, et celle de la vocation 
comme les autres, peut se couler dans tous les caractères 1. 
Bien plus, les « émotifs non actifs » ont des qualités qui, 
bien mises en valeur, peuvent être d’un grand secours dans 
une vie sacordotale et religieuse. 

Seulement, de par leur caractère, ces sujets sont exposés 
à entrer en crise plus tôt que les autres, à un moment où leur 
organisme spirituel n’est pas encore suffisamment développé : 
cela rend leur résistance plus laborieuse, et peut expliquer 
leurs départs plus fréquents. 

Motivation imparfaite et vulnérabilité, telles semblent donc 
les deux explications complémentaires qu’on peut donner aux 


19. Pour la vocation religieuse et sacerdotale, on doit exclure évidem- 
ment les anormaux, mais c’est une autre question. 
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départs de nos sujets à l'expiration des vœux temporaires. 
Et si l’étude des principaux motifs des demandes de dispense 
(troubles psychologiques et troubles de chasteté) nous avait 
déjà posé certaines angoissantes questions, à plus forte raison 
pouvons-nous maintenant nous interroger : tous ces départs 
étaient-ils vraiment nécessaires ? Ne pouvait-on rien faire 
pour les éviter ? Ces sujets étaient-ils vraiment sans voca- 
tion ? 

Sans doute, nous n’avons pas énuméré tous les motifs 
de ces départs. Nous n’avons peut-être même pas touché les 
plus profonds. Un travail basé sur des études d’archives ne 
peut être que limité : il faudrait maintenant confronter nos 
conclusions avec l'expérience vécue des maîtres de scolasti- 
cats. Ce n’est qu’ensuite qu’on pourrait essayer d’aller vrai- 
ment au fond du problème. 

Il reste cependant que la pédagogie spirituelle ne peut pas 
faire abstraction des problèmes que nous avons soulevés. 
Corriger les motivations dans la mesure du possible; aider 
ie sujet à se méfier de ses impressions, puis à les contrôler, en 
tout cas à juger objectivement des choses et gens ; par-dessus 
tout, profiter de toutes. les circonstances, et des difficultés 
elles-mêmes, pour faire grandir une âme dans les vertus théo- 
logales et l’aider à acquérir peu à peu, par la grâce de Dieu, 
l’armature surnaturelle qui lui permettra de résister à toutes 
les bourrasques : tel semble bien être en tout cas l’idéal que 
tout maître spirituel doit poursuivre dans l'éducation — psy- 
chologique et surnaturelle — des sujets qui lui son confiés. 


II. LES ATTITUDES DU: MAITRE SPIRITUEL 


La vraie pédagogie spirituelle demande, en outre, non seu- 
lement qu’on aide le sujet à résoudre ses problèmes d’au- 
jourd’hui, mais aussi qu’on lui donne les moyens d’affronter 
ceux de demain : la lutte spirituelle dure toute la vie : un 
homme ne se possède jamais entièrement, et encore moins 
est-il jamais entièrement livré au Seigneur. 

Devant donc maintenant parler des attitudes du Maître 
spirituel vis-à-vis des départs, nous devrons donc envisager 
à la fois les départs d’aujourd’hui et ceux, toujours possibles, 
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de demain; et étudier quelques moyens?! d’affermir ceux 
qui doutent, peut-être sans raison, et … d’inquiéter (saine- 
ment!) ceux qui sans doute gagneraient à être un peu moins 
sûrs d'eux-mêmes. 

Nous avons vu plus haut que les difficultés de vocation 
s'expliquent, au moins partiellement (et au niveau psycho- 
logique), par le mécanisme des fausses motivations; et que, 
d'autre part, ces difficultés affleurent à la conscience des 
sujets d'autant plus rapidement qu’ils sont plus vulnérables 
(ou, on peut l’ajouter, moins protégés). Cette double consi- 
dération devrait aider le maître spirituel à discerner, à tra- 
vers des symptômes souvent déroutants, la véritable nature 
des difficultés qu’on lui expose, ou à soupçonner, derrière des 
apparences rassurantes, les risques de crise imprévue. x 

Toujours est-il que son premier souci sera d’aider le sujet 
à se connaître lui-même, tel qu’il est réellement et non pas 
seulement tel qu’il se ressent. Pour cela, il s’efforcera avant 
tout non pas de questionner, ni d’enseigner, mais, simple- 
ment (c’est si difficile, pourtant!) d'écouter, d’accueillir plei- 
nement ©. Petit à petit, se sentant respecté, accepté tel qu’il 
est, le sujet viendra à s’accepter lui-même. Au fur et à mesure 
qu’il prendra confiance, on peut espérer que les couches plus 
secrètes de sa personnalité se révèleront une à une, que tout 
se mettra en place ou, du moins, sera neutralisé, et que, s’il 
existe quelque germe de grave et irréparable conflit, il sera 
en tout cas décelé avant qu’il ne soit trop tard. 

Si, malgré cela, le sujet reste tranquillement « sans pro- 
blème », on pourra essayer de lui imposer quelque exigence 
particulière : le mettre à l’épreuve, prudemment, et profiter 
des réactions pour lui donner au moins quelques indications 
sur le conflit qui, un jour ou l’autre, finira bien par l’assail- 


lir 23. 


20. On devrait avoir toujours présente l'éventualité des difficultés, et 
peut-être des chutes, qui éprouveront un sujet dans sa vie sacerdotale 
future, 11 ne suffit pas qu’il soit sans problème aujourd’hui! Les cas ne 
sont pas si rares après tout de ceux qui entrent en crise — parfois pour 
ne pas s’en relever — quelques mois à peine après leur ordination, alors 
qu'ils n’avaient connu aucune difficulté durant leurs années de formation. 
- 21. Quelques moyens seulement, je tiens à le souligner. 

22. Ceux qui ont eu la chance de faire un peu d’ « étude de cas » 
(« case-work ») savent l'importance de cet accueil et combien un prêtre 
peut se faire illusion à ce sujet. I1 y a là toute une technique à acquérir, 
et qu’on peut considérer comme indispensable à un directeur spirituel. 

23. À moins qu'il ne s’installe dans la médiocrité et qu'on ne vienne 
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Quand un maître spirituel réussit à établir dès les débuts | 


une telle relation d’accueil et de confiance entre son dirigé. 
et lui, il y a d’autre part de grandes chances pour que les 
« coups de tête » ne se produisent pas, ou du moins pour que, 


le sujet n'arrive jamais à l’irréparable. Les « vulnérables » 
auront besoin sans doute de venir s’épancher de temps en 
temps auprès de leur directeur, mais celui-ci ne prendra ja- 
mais la chose au tragique (tout en la prenant au sérieux, ce 
qui est différent) et le sujet apprendra petit à petit à faire de 
même. 

Apprenons donc à accueillir, dans le sens le plus profond 
du mot. Loin de moi: la pensée de prétendre que cela seul 
suffira à éliminer tous ceux qui n’ont pas les aptitudes, et à 
garder tous les autres; mais si cela permettait d’en sauver 
seulement quelques-uns, notre peine serait déja amplement 
récompensée. 3 

Et pourtant, la technique psychologique n’est que bien 
subsidiaire dans la relation de maître spirituel À scolastique. 
Il s’agit en effet de bien autre chose que de motivations, il 
s’agit de charité. Et les efforts d’ordre psychologique eux- 


mêmes sont à assumer sur le plan supérieur de la vie surna- … 


turelle. 

Quel est en effet le but profond, unique, de la pi dagogie 
spirituelle ? Il est d’aider un sujet à répondre aussi parfaite- 
ment que possible à l’appel de Dieu, quel que soit d’ailleurs 
cét appel, et quelle que soit ka façon dont il se présente. Le 
sujet. doit apprendre avant tout à comprendre que c’est le 


Seigneur qui dirige toute sa vie’#, se servant pour cela dés ” 


moindres circonstances, parfois même des erreurs et des dé-… 


faillances humaines. Il doit être amené petit 4 petit à accep- k 


ter cordialement, puis à aimer cet état de choses, et À y 
trouver sa seule vraie sécurité : Dieu n’est-il pas son Père, 
et n'est-il pas Tout-Puissant ? 

Les difficultés rencontrées en chemin ne-sont plus dès lors 
des obstacles redoutables, mais bien plutôt autant d'occasions 
de se livrer plus totalement, plus filialement, à la divine ini- 


jamais 15 déranger ! Le Maître spirituel doit penser aussi à ce danger, 


mais c’est une autre question. Cf. VoiLLAUME, Lettres aux Fraterniés, 
Éd du Cerf, t: T1, pp. 11-23. 


24. Non vos me elegistis, sed Ego elegi vos (Jn 15, 16). Bien rares 


sont ceux parmi nos jeunes qui ont l'intelligence profonde de ces paroles 
du Seigneur. 


MEN 


| tiative. Certes, on a le devoir de faire tout ce qui est humai- 


nl . . . 
| nement possible pour les surmonter, mais on sait en même 


temps que le succès ne dépend pas de l'effort : il dépend 


| seulement du bon plaisir de Dieu, et l’insuccès lui-même, s’il 
| est permis par lui, ne peut être que pour un plus grand bien #. 
Dès lors, quand un sujet vient exposer des doutes sur sa 
vocation, où quand sa conduite peut en inspirer sur ses apti- 


| tudes, le directeur doit éviter de se laisser hypnotiser par ce 


problème particulier. Ce qui compte, après tout, ce n’est pas 
que tel sujet quitte un Institut, ou y reste envers et contre 
| tout; c’est qu’il arrive, À travers cette difficulté comme à tra- 
| vers toutes les autres, à distinguer un nouvel appel du Sei- 
| gneur et à y répondre fidèlement. Il n’est pas à exclure que 
| cet appel ne soit vers un autre état de vie : mais, au fond, 
c’est toujours un appel à une plus grande sainteté %#. 

Aider le sujet à reconnaître et à accepter de plus en plus 
objectivement la réalité transcendante de la grâce divine et 
de ses acheminements mystérieux, telle est donc l'essentiel 
d’une bonne pédagogie spirituelle ;° tel est aussi le meilleur 
moyen d’enraciner dans une âme les vertus de foi, d’espé- 
rance et de charité, dans leur forme la plus dépouillée et donc 
la plus authentique; tel est donc, enfin, le moyen de donner 
à cette Âme l’armature surnaturelle qui lui permettra de résis- 


ter victorieusement aux tentations les plus violentes, aux 


retours les plus imprévus du vieil homme et du monde. 
Tels semblent donc être les moyens, sur le plan psycho- 


dd . . . 
25. « Le Maître n'oubliera pas que la vie chrétienne peut ne pas 


aboutir nécessairement à une réussite sur le plan humain. L'essentiel est’ 


de vivre de foi, ouvert à la grâce, persuadé que, par surcroît, la grâce peut 
guérir l’homme de ses blessures du péché, maïs aussi que les déficiences 
humaines sont parfois permises par Dieu pour garder ouvert à la grâce 
Je cœur de l’homme » (P. Victor DE LA VIERGE, Supplément, 1°* triméstre 


1960, pp. 44-45). 


26. Voir l’article du P. CARPENTIER sur la « Persévérance dans la vie 


religieuse », dans la Revue des Communautés religieuses, 1960. ’ 

D'autre part, sachons nous méfier de cette angoisse du futur qui nous 
pousse, surtout en temps de crise, à décider une fois pour toutes: de 
notre avenir ou de celui des autres. I1 y a beaucoup de vertu à vivre au 
jour le jour, et d’ailleurs le Seigneur ne nous donne sa grâce que pour 
"un jour à la fois. Quand un sujet vient supplier son directeur de l’aider 
à décider, ce qu’il demande, c’est qu’on le débarrasse de son angoisse, 
ou du moins qu’on l’aide à la supporter; ne lui fermons pas trop vite 
les portes. É ; È PR 

Cela n'exclut pas évidemment qu’en certains cas une décision prompte 
et énergique s'impose : mais là ce sont les faits objectifs qui l’imposent, 
et non pas les impressions subjectives du sujet ou du maître spirituel. 
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logique et sur le plan spirituel, d’affermir pour aujourd’hui 


PR 


et pour demain ceux qui ont la vocation, et aussi de dépister . 


et de faire partir, sans que ce départ ait pour eux des consé- 
quences spirituelles catastrophiques ?, ceux qui ne l’auraient 
pas. 

Et pourtant, il y aura toujours des échecs, car le mystère de 
la liberté (sur le plan psychologique) et à plus forte raison 
celui de la grâce (sur le plan spirituel) échapperont toujours 
par quelque aspect à nos explications et à nos prévisions. 

Il y aura donc toujours des sujets qui s’en iront sans s’être 
vraiment interrogés sur la volonté de Dieu, mais mus uni- 
quement par des motifs d'ordre passionnel; et d’autres qui, 
acculés au départ par la volonté de leurs éducateurs ou par 
la brutale évidence d’un fait inéluctable (défaillance physi- 
que, psychique, intellectuelle ou morale), partiront pleins 
d’amertume et de découragement, persuadés de l'échec de 
leur vie et de la mort du bel idéal spirituel autrefois embrassé 
dans l’enthousiasme. 

Le maître spirituel doit s’attendre à ces échecs ; il doit être 
prêt à les accepter humblement (quitte à s’en remettre à la 
miséricorde divine pour les erreurs peut-être commises). Il 
y à des cas où il vaut mieux s’avouer battu que de prolonger 
inutilement une lutte sans issue. 

Mais au moins le maître pourra-t-il tenter de « limiter les 
dégâts », tout faire pour préserver les richesses spirituelles 
de ce garçon qui part mal, ou au pire pour poser les jalons qui 
lui permettront, plus tard, quand il se sera repris, de profiter 
de l’épreuve. 


Plus particulièrement il faut éviter À tout prix (et cela vaut 


d’ailleurs pour tout le processus de la pédagogie spirituelle) 
de jouer sans nuances avec les menaces de châtiment, chose 
qui dans ces âmes fragiles surtout peut créer je ne sais quel 


27. On aimerait pouvoir insister longuement sur ce point particulier, et 
réagir fortement (quoique avec les nuances voulues) contre une facon trop 
univoque d’appliquer le grand et indiscutable principe selon lequel le bien 
commun l'emporte sur le bien particulier. Quand, en effet, le souci du 
bien commun (bien de l’Institut, bien de l’Église tout entière) exige 
qu'on écarte un sujet, certains seraient tentés de raisonner comme suit : 
« Le bien commun d’abord, et tant pis pour le sujet. » Celui-ci en tout 
cas peut avoir l'impression qu’on le « sacrifie ». Maïs en fait le Dieu 
Tout-Puissant aime infiniment et l’Église et chacun de ses membres 
individuellement: croire qu’il veuille sacrifier le plus grand bien d’un indi- 
vidu au bien de l’Église revient tout simplement À mettre des limites À 
son amour et à sa puissance. 
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« complexe de damnation » et de les plonger, une fois qu’ils 
sont sortis, dans un véritable désespoir (au double sens psy- 
chologique et théologique) ’#. Qui perd la vocation par sa 
faute commet certes un péché, et tout péché mérite châtiment, 
mais tout péché aussi peut obtenir rémission, et Dieu reste 
Père, toujours. 
Enfin, que celui qui part sente bien que son père spirituel 
(et, à travers lui, tous les autres prêtres), même s’il n’ap- 
prouve pas son attitude, reste toujours cordialement disposé 
à |” « accueillir ». Cela l’encouragera à se faire aider pendant 


les années difficiles qu’il va devoir traverser *, 


M. LECLERCQ, o.m.i. - 


28. Encore une fois, le but du directeur n’est pas, coûte que coûte et 


par tous les moyens, de « préserver » les vocations, maïs d’aider les Âmes 
qui lui sont confiées à trouver Dieu et à se donner à lui. D'ailleurs, si 


_de telles menaces arrivent à éviter un départ, le mal risque d'être bien 


pire. Quelle peut, en effet, être la solidité d’une vocation dont la motiva- 
tion (dominante, dans l’hypothèse) est la peur ? : 

29. On avait assigné comme sujet à notre travail : « .… attitudes du 
Maitre spirituel vis-à-vis du religieux et de ses supérieurs. » Je m'excuse 
de négliger ce dernier point. La question risquerait de nous mener trop 
loin, d’autant plus que les relations entre supérieurs et maîtres spirituels 
sont loin d’être réglées de façon uniforme dans tous les Instituts. 

Dans notre Congrégation, la distinction est nette entre le Supérieur, 
principal responsable de la formation des scolastiques, maïs limité stricte- 
ment au for externe, et le confesseur-directeur de conscience, chargé de 
tout le for interne (cf. le système en vigueur dans les séminaires confiés 
aux Sulpiciens). On aura remarqué que nos réflexions se sont déroulées 
de préférence dans la perspective dy confesseur-directeur de conscience, 


MOTIVATIONS : 
DE LA VOCATION 


La vocation est une inclination à prendre, et tenir, une 


place déterminée dans la société. On parle de vocation d’ingé- 


nieur, de médecin, de soldat, etc. On ne tient compte alors 
que des goûts et des aptitudes. Le chrétien y voit néanmoins 
comme un écho lointain de la Providence appelant chaque 
homme à la place qu’elle lui a préparée dans ce monde. Mais, 
considéré dans l’ordre surnaturel, ce concept de vocation 
prend tout son sens d’appel de Dieu à l’homme. Celui-ci est 


_prédestiné à un rôle déterminé dans le devenir spirituel de 


l'humanité, d’une humanité ayant une histoire commune avec 
Dieu, en route vers lui. Dans le Corps mystique son rôle est. 
défini. Un devoir commun à tout homme est de collaborer à 
son extension, À son accroissement. 

Par quel moyen ? Surtout par ce qui le rapproche le plus 
de Dieu, ce qui est en lui son reflet le plus vrai, par l'amour. 
Dans cet ordre-là il n’y a que deux vocations possibles : celle 


du mariage où l’amour, collaborant à la création, réalise un 


accroissement numérique du Corps mystique; celle de la voca- 
tion religieuse ou sacerdotale où, renonçant à la joie positive 
de cette première réalisation, il se fait collaborateur plus 
immédiat de Dieu, se consacrant à l'accroissement spirituel 


. du Corps mystique, du vrai Royaume de Dieu!. 


Seules ces deux vocations concernent le destin surnaturel 
du monde, son dynamisme divin, son appel par Dieu. En ce 
qui nous intéresse ici, nous pouvons alors définir la vocation 


1. Ce qui fait que demander à un garçon s’il a vraiment choisi entre 
sacerdoce et mariage n’a pas qu’une résonance sexuelle, 


 MOTIVATIONS DE LA VOCATION STOT 


avec l’abbé Oraison « ce dynamisme de l’homme en marcne 
vers un destin surnaturel ». Tout homme doit choisir sa place 
dans ce mouvement. Il va lui falloir s'engager personnelle- 
ment. Qui dit choix, dit élimination de ce qui n’est pas 
choisi; élimination délibérée, sans retour et sans regret. Il 
doit se placer dans une situation telle (psychologiquement et 
pratiquement) que son dynamisme s’exerce et se développe 
dans la ligne choisie. Ce choix va s'appuyer sur des motifs ; 
des motifs que le sujet pourra exprimer, qui seront présents 
à sa conscience psychologique. Ce choix est un comportement : 
humain. Je ne veux pas dire que la vocation n’ait qu’une 
dimension humaine. Lorsqu'il s’agit de l’appel à un état reli- 
gieux ou sacerdotal, le rôle de Dieu, par sa grâce, est bien 
au centre de cette vocation. Du point de vue théologique Dieu 
en est l’origine et le moteur. Mais l’appel divin retentit dans 
un psychisme d’homme, et la décision que cet homme va 
prendre reposera, psychologiquement, sur des motifs présents 
à sa conscience. Il n’est donc ni faux ni inutile d’étudier 
ces motifs, d’envisager ce choix d’un point de vue psycho- 
logique. - 


Que sont donc ces motivations ? La motivation est un phéno- 
mêne dynamique; elle agit comme une poussée de la conduite 
humaine. Un stimulus survient provenant soit du milieu exté- 
rieur, soit du monde intérieur. Ce stimulus lance l'individu 
vers un but à atteindre qui correspond à la satisfaction d’un 
besoin. La motivation est une force qui pousse les organismes 
à atteindre un but ressenti comme gratifiant. Par là est mis 
en évidence l’aspect psychologique de la motivation qui se 
situe au niveau de la connaissance et de l’affectivité. 

Car tous les organismes ont des comportements motivés, 
c’est-à-dire tendus vers un but définissablé. Il n’est pas ques- 
tion de faire état ici des motifs, causes ou conditions de 
l'activité des organismes vivants en général, mais de savoir 
que, dans l’activité humaine, une conduite donnée, quelle 
qu elle soit, est la résultante du jeu d’un ensemble de pous- 
sées — tendances, motivations, besoins... — orientant l'être 
vers un but pensé — ou ressenti — comme désirable, comme 
méritant d’être atteint. C’est « un facteur psychologique 
(conscient ou non) prédisposant l'individu à accomplir cer- 
taines actions ou à tendre vers certains buts ». Cette situa- 
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tion dynamique, induite par des motifs, peut naître de diffé- 
rentes sources : désir de réaliser une « œuvre », au sens le. 
plus général du mot; désir de correspondre à un devoir, 
à une obligation morale; nécessité de satisfaire un besoin 
prééminent; résolution d’une tension émotive, etc. Il y a, 
antérieur à la délibération rationnelle et au choix, quelque 
chose dans la personne qui va orienter cette délibération et 
ce choix, quelque chose qui va la prédisposer, mais non la 
déterminer. 

Le P. Mailloux a proposé une intéressante classification 
dynamique de la motivation. Il distingue, d’une part, les 
motifs fondés sur la fantaisie, dominés par l’affectivité et 
forcément tendus vers l’acquisition d’un bien partiel, immé- 
diat; ce sont les motifs propres aux premières années de la 
vie qui, chez l’adulte, peuvent se présenter comme le résultat 
d’une régression vers une dynamique de type infantile, égo- 
centrique ; d’autre part, des motifs qui sont l’expression d’une 
intégration intime de la sphère de l’affectivité dans le domaine 
du rationnel et qui, comme tels, constituent la manifestation 
d’une vie psychique complètement évoluée, en-un mot, adulte. 
Ces motifs sont librement dirigés vers le « bien humain inté- 
gral », c’est-à-dire qu’ils ne considèrent pas les aspects par- 
tiels ou utilitaires du « bien », mais uniquement sa significa- 
tion en tant que valeur, et qu’ils semblent animés de toutes 
les énergies potentielles dont dispose le sujet qui les exprime? 

Il est évident qu’en ce qui concerne une vocation religieuse 
ou sacerdotale il conviendrait que tous les motifs ressortent 
à la deuxième catégorie, qu’ils soient en relation avec le bien 
considéré comme valeur, et même en référence À la valeur su-- 
prême : Dieu. Il semble qu’il n’y ait point de place pour 
des motifs ne s’adressant qu’à un bien partiel, encore moins 
à un bien utilitaire. 

Et pourtant! Si nous collationnons les réponses qu’expri- 
ment les jeunes auxquels nous demandons : pourquoi veux-tu 
être prêtre ou religieux ? nous en sommes moins sûrs. Ce 
seront ces réponses entendues maintes fois par chacun d’en- 
tre nous : « pour dire la messe — pour être comme M. le 
Curé — pour faire plaisir au bon Dieu — pour aller baptiser 
les petits Noirs — pour être missionnaire — pour avoir une 


2, D'après le Prof, ANCONA dans Ea motivation, P.U.F., 1959, 
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vie qui en vaille la peine — pour expier les péchés du monde 
— pour aimer Dieu par-dessus tout — pour me donner à 
Dieu — pour le salut de la classe ouvrière — pour servir 
Dieu et les hommes — pour être apôtre — pour sauver les 
âmes — pour donner Dieu aux autres — pour la gloire de 
Dieu — pour collaborer à la Rédemption », etc. : 

Tous ces motifs n’ont certes pas la même valeur. Mais 
attention. Il faut les prendre dans la perspective de l’évolu- 
tion de chaque garçon. On ne demandera pas à l'enfant de 
dix ans, au garçon de dix-sept ans et au sous-diacre d’expli- 
citer son désir de la même manière, ni, en réalité, d’avoir les 
mêmes motifs de désirer le sacerdoce. Là aussi, songeons à. 
l’évolution dynamique de l’homme. Tous ces motifs sont plus 
ou moins valables, à condition de les rapporter à l’âge cor- 
respondant et à la maturité religieuse qu’ils supposent. Les 
jeunes sont sincères en les exprimant. Leur décision se réfère 
à des motifs plus ou moins surnaturels, plus ou moins cons- 
ciemment éprouvés. 


Si nous consultons maintenant les documents officiels du 
magistère ecclésiastique nous y trouvons la préoccupation 
constante, chaque fois exprimée, de trouver chez les aspi- 
rants au sacerdoce ou à la vie religieuse l’existence de ce 
qu’on appelle « l'intention droite ». Voici quelques extraits 


parmi les plus caractéristiques. 
D'abord Pie XI dans l’encyclique Ad catholici sacerdoti : 


Celle-ci (la vocation) (..….) se manifeste moins par un senti- 
ment du cœur ou par un attrait sensible que par l'intention 
droite de l’aspirant au sacerdoce, intention jointe à cet en- 
semble de dons physiques, intellectuels, moraux qui le rendent 
propre à cet état (...). Celui-là, au contraire, qui, poussé peut- 
être par des parents mal inspirés, voudrait embrasser cet état 
avec la perspective d’avantages temporels et terrestres qu'il 
entrevoit ou qu’il espère à travers le sacerdoce, ainsi qu’il arri- 
vait plus fréquemment jadis; celui qui est habituellement ré- 
fractaire à la dépendance et à la discipline, peu enclin à la 
piété, peu studieux et peu zélé pour les âmes; celui surtout qui 
est porté à la sensualité et qu’une expérience prolongée mon- 
tre incapable de la vaincre; (...) tous ceux-là ne sont pas faits 
pour le sacerdoce, et les laisser avancer jusqu au seuil du sanc- 
tuaire ce n’est que leur rendre plus difficile le retour en 
arrière, c’est peut-être les pousser à franchir ce seuil par res. 
pect humain, sans vocation et sans esprit sacerdotal, 


« 


« 
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Permettez-moi d’y ajouter ce passage de la lettre pastorale 
du cardinal Feltin pour le carême 1959 : 


Souvent le jeune homme découvrira derrière les intentions 
formulées, qui sont louables et excellentes, des motivations 
moins pures : désir orgueilleux d’influence, fuite d’un enga- 
gement. Plus souvent encore il y aura lieu de compléter une 
intention bonne mais trop restreinte, etc. 


. Cette « intention droite » chère aux moralistes et cañonistes 
n’est autre que ce que j'appelle : motivation. C’est de moti- 


‘ vation aussi qu’il est question dans des documents plus spé- 


cialisés émanant de la Sacrée Congrégation des Sacrements. 
Deux Instructions sont À retenir : Quam Ingens de 1930 et 
Magna equidem de 1955. Elles contiennent, entre autres, les 
raisons alléguées par les prêtres pour demander une annu- 
lation de l’ordination ou des obligations qui en résultent. Et 
parmi ces raisons figurent la recherche d’avantages, d’une 
situation élevée; la pression des parents ou des directeurs 
de conscience ; la peur de manquer le salut éternel, etc. 

Ces documents nous amènent à nous demander si l’inten- 
tion formulée par le garçon est vraiment surnaturelle et, à 


un autre point de vue, si sa liberté est réelle dans son enga- 


gement. Et voilà où nous retrouvons la psychologie. L'appel 
à une vocation est un cheminement spirituel. Mais, si excep- 
tionnel qu’il soit, il demeure incarné. Pour le saisir dans sa 
totalité humaine il faut donc, aussi, regarder le cheminement 
psychologique correspondant. D'autant que choisir l’état reli- 
gieux ou sacerdotal est un comportement riche de significa- 


tion en face de soi et en face des autres. Cette richesse de 


signification est d'autant plus complexe que ce choix est un 
choix vital exceptionnel puisqu'il vise à dépasser par la voie 
des « conseils » cette première vocation commune de colla- 
boration avec Dieu qu'est le mariage. Disons : le mariage et 
la vie professionnelle, c'est-à-dire l'insertion « laïque » dans 
la société humaine. 


Or la psychologie actuelle sait étudier les mécanismes enga- 
gés dans un tel choix. Elle sait que l’acte humain qu'est ce 
choix peut avoir de nombreux mobiles différents, tous actifs 
en même temps, et que l'accent mis sur les motifs accepta- 
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_cientes (car il n’est pas question de mettre en doute la sincé- 


7 


bles sert souvent à masquer l’inacceptable. done inaccep- 


table consiste en des motivations semi-conscientes ou incons- 
rité de nos jeunes gens). Il s’agit de savoir si cette décision 


à-dire provoquée aussi par la poussée de tendances non cons- 
cientes. C’est ce que le cardinal Feltin appelle les « motiva- 
tions moins pures » et dont il donne deux exemples : « désir 
d'influence, fuite d’un engagement ». Il faut savoir si son 
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n’est pas, conime on dit en psychologie, surdéterminée, c’est- 


inconscient ne vient pas aliéner cette liberté, ou la réduire 


nr 


Je n’ai pas à vous décrire cet inconscient. Je suppose cela 


acquis. Mais, je voudrais attirer votre attention sur les moti- 
vations inconscientes les plus fréquentes — à mon sens — que 
l’on peut trouver dans le désir d’être prêtre ou religieux. Il 
s’agit donc de Îla pathologie. des motivations. D'ailleurs, 
l'existence de ces motivations inconscientes n’est pas une 


preuve de non-vocation, et il ne faut pas les qualifier, a priori, 


de pathologiques. Lorsqu’elles nous paraissent génantes, né- 


male. 


C’est ainsi que le Dr Nodet fait remarquer que, « d'un 


point de vue psychologique, nous œuvrons toujours en vue 
d’un certain bénéfice. Si équilibré et conscient que soit notre 
comportement, il vise à obtenir un objet désiré. Même la 
générosité la plus donnée, le désintéressement le plus dé- 
pouillé, dont autrui est le substantiel bénéficiaire, viennent 
combler une certaine attente personnelle et intime, fût-elle à 
la fine pointe de l’Âme. Il faut demeurer conscient de ce béné- 
fice qui n’a rien à voir avec l’égoïsme, mais qui est indiscu- 
tablement à l’actif du Moi ». Mais il y a divers étages dans 
ce désir d’être comblé. Et la contamination entre eux se fait, 


- presque toujours, au profit des moins élevés. Alors des avan- 


tages d’ordre médiocre n’oseront pas s’exprimer ouvertement 
et se manifesteront sous les dehors flatteurs de bénéfices plus 
nobles. 

Encore du même auteur : « Il ne faut pas oublier que la 
tendance vitale profonde de notre affectivité est de vivre en 
sécurité. Cette sécurité instinctive représente un équilibre 
sans peur ni compromis en face d’un triple front » : les pul- 


3. Supplément de La Vie Spirituelle, n° 14, août 1950. 


_vrotiques, c’est parfois le gauchissement d’une tendance nor- 
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sions instinctives, le Sur-moi, le monde extérieur. Cet ensem- 
ble doit être harmonieux pour permettre une sécurité inté- 
rieure inaliénable, ne dépendant de personne et laissant l’en- 
tière disposition des forces psychiques. « C’est l'affirmation 
paisible et lucide de sa propre valeur. » Maïs combien de 
fois le sujet n’accepte-t-il pas sans malaise d’être ce qu’il est. 
Pour compenser ce sentiment d’infériorité, il lui faudra trou- 
ver des alliés au-dehors, des compensations. Et il va s’instau- 
rer tout un système d’attitudes, de pensées, de goûts, de préoc- 
cupations, de choix, d'activités, nécessaire pour se revalo- 
riser. 


Voilà donc deux tendances (recherche d’un bénéfice, recher- 
che de sécurité), normales en soi, qui, au lieu d’être harmo- 
nieusement intégrées dans la personnalité, peuvent avoir dévié 
dangereusement. 

Ces remarques faites, étudions quelques-uns dé ces com- 
portements surdéterminés. 

Les documents officiels insistent sur la recherche d’avanta- 
ges temporels. dans le sacerdoce ou la vie religieuse (encycli- 
que de Pie XI; Quam Ingens, notamment). L'intérêt sordide 
est rare, surtout dans le contexte français, mais pas impossi- 
ble. On peut devenir homme d’argent avec l’âge; mais cela 
ne fait-il pas, le plus souvent, qu’expliciter un désir, inavoué 
à l’origine, de s’établir, de s'enrichir, de se valoriser? Le sa- 
cerdoce — même dans les Ordres Mendiants — peut être une 
promotion sociale. Pour combien de jeunes gens entrant au 
noviciat, le fait d’avoir sa chambre particulière — même si elle 
est baptisée « cellule » — n'est-il pas ressenti comme un 


Auxe ? Ce peut être une valorisation tout simplement sur le 


plan vestimentaire. On m'a cité tel grand séminaire de pays 
très chrétien où l’ambition de nombreux séminaristes (je n’ose 
dire l'idéal) semble résider dans la direction d’une petite cure 
de campagne où ils seront tranquilles, bien nourris et hono- 
rés, et où ils pourront vivre avec leur mère (ce qui est un 
autre problème). 


Ces mêmes documents, surtout Magna equidem, attirent 


l'attention sur la pression possible exercée sur le candidat 


par son milieu. Si le cas du garçon contraint par la force d’en- 
trer au séminaire ou au noviciat est, dans nos pays, à peu 
près chimérique, la pression des parents, surtout celle de la 
mère, celle du curé ayant orienté vers le séminaire, celle du 


: 


MOTIVATIONS DE LA VOCATION At 67 


| directeur de conscience sont loin de l'être. Le document pré- 
cité indique même certaines des raisons parfois avancées : 
« Dans le monde tu ne sauras rien faire, tu n’a pas de mé- 
tier; tu n’as même pas ton bachot; tu vas faire de la peine 
à ta mère... » Sans aller jusque-là, la réprobation qui, dans 
certaines régions, s’attache au fait de quitter la soutane, ou 
même de quitter le petit séminaire, pour « retourner dans le 
monde » (« c’est un défroqué! »); ou bien l’entraînement de 
la vie du séminaire, grand ou petit, orienté vers le sacerdoce 
| (on est sur des rails et on les suit avec passivité); voire la 
| réprobation existant à l’intérieur même du grand séminaire 
| ou du noviciat pour ceux qui le quittent; ou bien la quasi- 
| impossibilité de reconnaître tout bonnement qu’on s’est 
| trompé; tout cela peut jouer éhez des personnalités mal affir- 
mées. Parfois les sujets n’ont pas conscience de cette con- 
trainte sociale. Je crois que, le plus souvent, ils s’en rendent 
compte plus ou moins obscurément. Mais si cette idée leur 
vient, ils s’'empressent de l’éloigner, parce que si elle se trou- 
vait vérifiée, elle entraînerait des conséquences trop difficiles 
à affronter pour leur faible moi. 

Toujours dans cette perspective, que de pseudo-vocations 
sont en dépendance affective du sacerdoce d’un frère aîné ou 
d’un oncle — héros. 

Et tel garçon hésitant, passif, sans goût mais sans aver- 
sion, « invertébré », a-t-il été vraiment sevré par sa mère ? 
Il n’y a pas qu’un sevrage physiologique; l’autre, l’affectif, est 
plus difficile à opérer. On a ri de ces grands dadais pour les- 
quels c'était la mère qui, en fait, avait eu la vocation pour 
eux. Elle leur avait fait réaliser ce qu’elle n’avait pu accom- 
plir, mais dont elle gardait un nostalgique regret. De nos 
jours, dans les milieux ecclésiastiques, tout le monde connaît 
cette motivation pathologique. Mais il ne semble pas que, 
ce faisant, ait diminué le nombre de ceux qui réalisent la 
vocation manquée de leur pieuse mère. La pression parentale 
ou sociale n’est pas une chimère. 


Si nous prenons maintenant les attraits, clairement ressen- 
tis et exprimés, pour la vie religieuse en général ou pour telle 
forme particulière, pour le sacerdoce ou pour tel de ses 
aspects, attraits pour la plupart parfaitement valables, ne 
faut-il pas aussi se méfier ? Ne peuvent-ils pas camoufler des 
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motivations beaucoup plus troubles, plus ou moins névroti- 
ques ? 

Le désir d’une vie séparée, de la vie religieuse, avec la 
sécurité matérielle qu’elle comporte (l'avenir est assuré), 
l'absence de responsabilités et d'initiatives, peut recouvrir une 
véritable fuite de la société, de cette société qui fait peur 
avec les engagements, les responsabilités qu’elle comporte, 
tant sur le plan professionnel que sur les plans conjugal et 
social. C’est la vocation-refuge. Le sujet se met à l'écart 
de ce qui effraie sa pusillanimité. Là, au moins, on ne lui 
demande pas de compétences spéciales ni de diplômes. Mais, 
comme le dit avec humour un Supérieur de grand séminaire : 
« S'ils ne se demandent pas ce qu'ils auraient fait s'ils 
avaient été reçus à leur bachot, il est permis de se le deman- 
der pour eux. » Chez ces garçons, il y a carence de maturité. 
Ce sont des enfants auxquels les « grands » et leurs activités 
font peur. Ils risquent fort de faire partie de la catégorie des 
non-sevrés. 


La recherche d’une vie en communauté est souvent expri- 
mée. « J'ai besoin d’être porté par une communauté », disent- 
ils. Ce peut être parfaitement vrai, et tel qui fera un excel- 
lent moine aurait fait un détestable curé de campagne dans 
sa solitude. Mais, outre qu'ils se font illüsion sur le support 
que pourra leur apporter telle communauté précise, parfois 
celle-ci peut apporter une sécurité à des esprits infantiles. 
Ils viennent participer à une force qui est inexistante en eux. 
Incapables d'assumer seuls des risques, ils s’en remettent à 
l’ensemble. D'autant que c’est une famille retrouvée, choisie 
même. Les vocables de « père », « mère », « sœur », « frère » 
peuvent avoir uné résonance affective riche d’équivoques. La 
fixation parentale persiste, interdisant toute autonomie. 

L’attrait pour un idéal élevé, une vie d’exception ? C'est 
louable, certes. Mais n’y a-t-il pas, peut-être sous-jacent, un 
besoin de valorisation ? Pourquoi ce besvin, sinon comme 
surcompensation à un sentiment d’infériorité trés profond ? 
Ne serait-ce pas le besoin de se mettre à part, de briller, de 
rechercher un aliment extérieur à une sécurité intérieure 
chancelante ? C’est, peut-être, fuir hors du réel. A la base, 
existe souvent une virilité peu sexualisée qui se camoufle 
dans des compensations culturelles, religieuses, ou dans une 
vie d’exception. 


4 
4 
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ce besoin de Drillér: ke se singulariser, se traduit parfois 


dans l’attirance pour tel détail, telle particularité de la vie 


| sacerdotale : les coutumes, la politesse ecclésiastique, la 


forme du vêtement, ou sa couleur, certaines fonctions litur- 


giques.. Je n’en paMe que pour avoir le plaisir de citer ce 
Jugement d’un Supérieur : « On rencontre des séminaristes 
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dont on se demande s’ils n’ont pas pris pour vocation sacer- . 


dotale une authentique vocation de sacristain ou de valet 


d’évêque. » 
Une expression comme : abandon au Seigneur peut être 


aussi chargée de graves équivoques. Le jeune resté affecti- 


| Dieu le Père les mêmes comportements qu'avec son propre 
père. C’est, en effet, à partir du père de la terre que l’enfant 
se forme l’idée de Dieu. Il risque de construire Dieu trop à 


l’image — ou, au contraire, à l’inverse — de celle qu’il s’est 


faite inconsciemment de son père. Lorsque Dieu n’est que 


la symbolisation affective du père, le garçon en est resté à 


‘une attitude infantile, et, comme un enfant devant son père, il 


attend de la Toute-Puissance divine des présents magiques 
et miraculeux. L’attitude envers Dieu n’est qu’un transfert 
« céleste », qui n’a rien à voir avec la voie de l’enfance 
spirituelle. 

Le désir d’une vie humble, cachée peut faire penser à un 
sentiment d’infériorité cherchant un aliment pour se satisfaire 
dans une attitude masochiste. Un sentiment de culpabilité 
pathologique y trouvera l’auto-punition bienfaisante pour le 
diminuer ou le prévenir. Ce peut être aussi le cas de ces 
garçons dont au noviciat ou au séminaire il n’y a rien à dire. 
Ils suivent. « Ils suivent le règlement sans jamais le précé- 
der », a dit un Père Maître humoriste. Ils ne jugent jamais 


rien. Ils sont là, sans consistance. Ils sont sans virilité, sans 


personnalité. Pourquoi? Là aussi, il faut explorer le milieu 
familial et voir s’il n’y a pas eu une mère castratrice où trop 
dure, un père absent (réellement ou psychologiquement), ou 
trop autoritaire, un frère aîné trop brillant... De toute façon, 


c'est son sentiment d’infériorité qui le pousse vers une vie 


d’humilité cachée. 

Désirer une vie chaste, consacrée par un vœu, n’est certes 
pas répréhensible. Mais pourquoi la désire-t-on ? Est-ce le 
refus lucide de l’utilisation, et des réalisations en découlant, 

5 


| vement sous l’emprise de son père terrestre peut rejouer avec 
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d’une sexualité franchement envisagée comme une force vitale 
essentielle, bonne en elle-même ? et d’une sexualité parvenue 
au stade ultime de son évolution, c’est-à-dire avec ses carac- 
tères d’oblativité et d’hétérosexualité ? Alors pas de problème. 
Mais dans cette évolution de la sexualité, que de possibilités 
d’arrêts, de régressions, de faux aiguillages. Une sexualité 
obsédante dans la recherche de ses réalisations ou dans leur 
fuite — ce qui, ici, revient au même — est, de toute évi- 
dence, incompatible avec l’état consacré. Chacun est d’accord. 
Mais que penser d’une répugnance pour les choses sexuelles, 
d’une certaine peur de la sexualité, d’une appréhension de 
la femme ? Même le « silence sexuel », c’est-à-dire l’absence 
de désirs et de problèmes sexuels apparents, chez un garçon 
de vingt ans, n’est pas chose normale et dont il faille se 
réjouir. Le moins qu’on en puisse dire, c’est que ce silence 
ne permet pas une vertu conquérante. Il est, en fait, un 
refoulement névrotique. Le risque est que la sexualité ne se 
manifeste brusquement, violente, impérative, à trente ou cin- 
quante ans, pour une occasion banale, une fois le frein psy- 
chologique fortuitement disparu, et ne donne lieu à des débor- 
dements stupéfiants. 

Une sexualité mal intégrée, mal épanouie, est particulière- 
ment avide de compensations. Ce seront de brillantes réali- 
sations sociales, intellectuelles, esthétiques, religieuses. A 
moins que ce ne soit aux dépens de l'agressivité; soit que 
celle-ci s’exacerbe dans la domination, la conquête, la des- 
truction; soit que, s’infléchissant sur elle-même, elle amène 
la passivité, le masochisme. 


Quant à l'homosexualité latente, elle peut créer l’attirance. 


vers ces milieux mono-sexués que sont, par définition, les 
Congrégations et Ordres religieux. 


Certaines formes particulières de vie religieuse seraient À 
envisager. 

Dans un désir de wie contemplative, se méfier d’ un désir 
instinctif de passivité qui, trop bien comblé, fera que le 
moine se traînera toute sa vie d’une façon méoure et sans 


joie, que ce soit dans sa vie spirituelle ou dans ses rapports ! 


sociaux. Se méfier aussi d’un désir de solitude traduisant 
une incapacité de s’adapter à autrui — on n’est parfois jamais 
si seul que dans une communauté —, et donc danger de 


ns SR 
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| donner un sujet morose vite exaspéré par ses voisins de 
| chœur, de table ou de travail, avec réactions obsessionnelles 

| ou agressives. 

Une inclination pour une vie active peut être contaminée 
| par un besoin d’étourdissement, d’oubli, de camouflage d’une 
| anxiété profonde. À moins que ce ne le soit par une exigence 

morbide de compétition, d’affirmation en face des autres 

| (parce qu’il n’est pas sûr de lui); ou par le besoin de domi- 
| nation de certains tempéraments paranoïaques. 

|  Désirer une vie réparatrice, une vie humiliée, est loin d’être 
| toujours exempt d’un masochisme inconscient. La culpabilité 
| névrotique sera alors présente avec tout son potentiel destruc- 

teur. Il s’agira d'annuler, de détruire cette culpabilité endo- 

gène dans un comportement ascétique aux manifestations 
| facilement exagérées qui relève bien plus de l’auto-destruc- 
| tion différée que du véritable ascétisme religieux. 


Dans une vocation de pédagogue, de professeur, il faut 
rechercher s’il n’y a pas, à la base, une absence de maturité, 
un infantilisme affectif qui empêche d’entrer en relation vraie 
avec les adultes et qui recherche dans cette position des 
triomphes agressifs faciles. Avec aussi, lié ou isolé, un be- 
soin de sécurité à rester sur le plan intellectuel et une peur 
de s’engager dans les réalisations concrètes et pratiques de 
l’existence, celles qui sont « à taille d'homme ». Et, bien sûr, 
ne pas oublier la possibilité d’une homo-sexualité latente. Elle 
est effectivement très fréquente mais ne suffit pas à tout expli- 
quer. À mettre trop l’accent sur elle, on risque d’oublier les 
traits névrotiques ci-dessus tout aussi importants (psycholo- 
giquement), sauf dans les dangers de scandale. 

Trouver un grand zèle apostolique chez un candidat est 
d’un bon pronostic. Mais il faut savoir qu’il est parfois sous- 
tendu par cette nécessité vitale : n’être à l’aise qu'avec un 
entourage que l’on domine. Faire des conversions, influencer 
les autres, intervenir dans leur vie morale, faire métier d’être 
« conseilleur », avoir des « dirigés » (et des « dirigées »), 
être l’instrument du Mystère, être l’occasion du salut éter- 
nel. C’est bien là manières de s'imposer, de mettre son 
empreinte, de se valoriser. Cette attitude tend à fortifier une 
sécurité psychologique fragile et un manque d’autonomie 
véritable. Bien souvent, il y aura une résonance sexuelle; 
compensation à une virilité mal épanouie dans ce secteur. 
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Toujours dans le zèle apostolique, nous pouvons trouver 
également une tendance paranoïaque avec son besoin de domi- 
. ner, de brasser des êtres et des affaires. Cette constitution 
est particulièrement dangereuse. Elle fait les réformateurs. 


+ 
. 


Elle fait aussi les intrigants, odieux s'ils réussissent, prêts | 


à tout si leur valeur n’est pas reconnue. 

Nous trouvons aussi des vocations avec des désirs très spé- 
cialisés et quasi exclusifs, par exemple pour les pauvres, les 
déshérités… Il n’est pas difficile d'y déceler souvent un besoin 
instinctif de domination, obscure revanche de la situation fa- 
miliale ou d’humiliations intensément ressenties, ou d’une 
infériorité (réelle ou supposée) vécue émotionnellement. A 


moins que nous n’ayons affaire à la recherche d’une identifi- 


cation passive, le sujet désamorçant son angoisse en se fusion- 
nant avec les petits, les humbles, les malheureux. Il se trouve 
en se perdant. Ce qui, d’ailleurs, nous ramène à la valori- 
sation précédente : c’est encore une revanche. 

Ils pres parfois la et de correspondre à un pe 
ratif. « C’est mon devoir. » Et ils le font avec une rigidité 
qui ne veut ni remettre en on sa décision, ni même la 

 réexaminer avec un nouvel éclairage. Par peur de ce qu’ils 
découvriraient. C’est donc encore le camouflage d’une fai- 
blesse. Et c’est là que peut jouer aussi ce qu’ils expriment 
comme étant la crainte d’être infidèles à la grâce et qui n’est, 
en réalité, que la peur de la réprobation éternelle. Ce n’est 
pas l’amour de Dieu qui les presse, mais la peur de Satan. 


On pourrait continuer la liste. Je crois que de tels exemples : 
suffisent car ils me semblent être parmi les plus fréquents et - 
les plus graves. fe ferai remarquer aussi que je me suis 
contenté d’une description et non d’une véritable explication. 
Je n’ai pas recherché en profondeur le pourquoi de ces moti- 
vations, parce qu’il.m’a semblé que cela suffirait à situer la 
question pour vous, Pères Maîtres; à faire que vous vous 
posiez des questions; que vous sachiez que de tels étages de 
motivations existent, et à propos de quels motifs exprimés ; 
que vous soyez préoccupés de vôir ce qu’il faut voir et d’en- 
tendre ce qu’il faut entendre chez nos garçons. Quant au 
diagnostic proprement dit de la raison profonde de telles 
motivations, il relève des spécialistes et c’est à eux que vous 
le demanderez lorsque vous aurez flairé qu’il y a dans ce 


que disent vos jeunes gens quelque chose de sous-jacent 
qui fausse leur décision. Ge GE 

Je sais bien que de très nombreux Pères spirituels ont, 
au cours des siècles, avec un flair spirituel et humain remar- 
quable, parce qu’ils connaissaient empiriquement ce qu'est 
une psychologie de jeune envahie par la grâce d’un appel 
divin, décelé ce que nous appelons maintenant des motivations 
inconscientes. Je crois que l’apport de la psychologie actuelle, 
dite des profondeurs, appliquée par un spécialiste, est irrem- 
plaçable. Elle ne cherche pas à se substituer au rôle du Père 
spirituel, mais elle peut l’aider grandement {. 


Il me reste à faire quelques remarques. 

Des études scientifiques ont été faites aux États-Unis et 
au Canada pour décrire la personnalité typique du candidat 
à la vie religieuse. Elles ont été entreprises à la suite de la 
publication d’une statistique sur le nombre et la proportion 
des prêtres et des religieux soignés dans des hôpitaux psy- 
chiatriques, chez lesquels on avait décelé une prédisposition 


à certaines formes de maladie mentale. L'hypothèse de tra- 
vail s’est vérifiée, à savoir que certains types de personna-. 


lité sont attirés par la vie religieuse et que, dans ces per- 
sonnalités, on peut relever certains traits qui, facilement, 


deviennent névrotiques. J’emprunte à un article de McCarthy, 


qui résume ces travaux, cette description : « Ils ont tendance 
à être moins satisfaits de la vie et de leur famille; ils se 
montrent plus soumis et plus dépendants; ils sont plus intros- 
pectifs, plus conscients d'eux-mêmes, que les autres individus 


auxquels on peut les comparer. » C’est peu, et c’est normal, : 


penserez-vous ? Peut-être pas tout à fait. Car vous vous ren- 
dez compte que le glissement est facile vers l’agressivité, la 
passivité, la scrupulosité, l'isolement, la tendance paranoïa- 
que et que là nous sommes en pleine névrose, voire même pré- 
psychose, sans qu’il soit possible de tracer une ligne de 
démarcation franche entre le normal et la pathologie. 


Mais le temps et la vie religieuse ne vont-ils pas améliorer : 


ces tendances ? Voici le résultat d’autres études analogues, 
résumées par le même auteur. « Il est clair que la personna- 
lité est modifiée par la vie religieuse. Toutefois le degré ét 


4. Cf. la remarquable étude du P. BEIRNAERT sur ce sujet, parue dans 
le n° 53 du Supplément de La Vie Spirituelle, 2 trimestre 1960, 
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le sens de cette modification semblent déterminés beaucoup 
plus par le mode de comportement imposé à l'individu aux 
différentes phases de sa vie religieuse et par la nature de sa 
communauté que par le temps écoulé depuis son entrée en 
religion. » De même les différentes étapes de la vie religieuse 
ont une influence. Aux périodes où l'insécurité est susceptible 
de prédominer, les déviations s’accentuent. Cela prouve, au 
moins, qu'il ne faut pas trop compter sur le facteur temps, 
ni sur le déroulement de la vie religieuse pour une mythique 
amélioration. Et encore ne s’agit-il, ici; que de caractéristi- 
ques pas nécessairement névrotiques. 

Mais si nous reprenons les exemples de motivations incons- 
cientes donnés tout À l’heure, il s’agit alors de traits vrai- 
ment névrotiques. Certaines expressions sont revenues cons- 
tamment : recherche de sécurité, surcompensation à une infé- 
riorité, peur des responsabilités, fuite du « monde », imma- 
turité affective. Ce qui pourrait se résumer dans cette phrase 
du Dr Nodet : « Ce sont des tentatives d’utiliser le fait 
religieux et la vie religieuse pour garantir une sécurité qui 
profondément est branlante ou inexistante. » De telles moti- 
vations inconscientes n’empêchent pas la présence de motifs 
conscients valables, c’est-à-dire surnaturels. Ce qui importe, 
c'est que les motifs dominants soient — ou deviennent — 
surnaturels. C’est donc tout un ensemble que vous avez à 
jauger et à juger. Sans oublier les possibilités de maturation. 
Et si le spécialiste peut vous aider à dépister, puis À éliminer 
les motivations névrotiques, c’est à l’Église, c’est À vous, 
qu’en définitive il appartient d'apprécier l’ensemble de la per- 
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sonnalité, son authentique orientation vers Dieu, et l’exis- 


tence d’un véritable appel à une vocation religieuse ou sacer- 
dotale. 


R. P. ROMAIN MATIGNON, o.f.m., 
Docteur en médecine, 


Une expérience 


de discernement des vocations 


Il n’est guère de Père Maître de scolasticat qui n'ait à 
affronter le cas difficile et douloureux de ces jeunes religieux 
dont la vocation est mise en question. Malgré des éléments 
positifs certains, on est inquiété par des traits de caractère 
et des aspects du comportement qui ne s'étaient guère mani- 
festés pendant le noviciat mais dont on se demande mainte- 
nant comment ils vont évoluer et s’ils sont compatibles avec 
une vie religieuse. 

Déjà sainte Thérèse d’Avila remarquait que : 


Malgré tout le soin que nous avons de ne point recevoir de 
telles personnes (déséquilibrées) parmi nous, le mal dont elles 
sont atteintes est tellement subtil qu’il fait le mort à l’occa- 
sion et nous ne le découvrons que le jour où on ne peut plus 
y remédier 1, 


Certes, avant les engagements définitifs, un remède est 
toujours possible, qui est de conseiller ou d'imposer le départ. 
Mais c’est là uñh remède bien fâcheux pour le sujet êt la com- 
munauté. Et ce remède devient plus mauvais encore quand 
ces graves difficultés apparaissent après le sacerdoce : Tu es 
sacerdos in aeternum. 

Le meilleur remède ne consisterait-il pas à mieux examiner, 
avant même l’entrée au noviciat, les dispositions? psycholo- 
giques du candidat ? 


1. Sainte THérÈèse D’AviLa, Lettres, 286 (trad. Grégoire de Saint- 
Joseph, t. II, Paris, 1900). , = ; 
2. D'une façon générale, nous éviterons d’utiliser les termes d’ « apti- 
tude psychologique » à la vocation. Le sens du mot aptitude est en effet 
controversé en psychologie et recouvre très souvent les notions de dispos 
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Les médecins et les prêtres qui s’efforcent d’aider les pré- 
tres et religieux qui glissent vers l'abandon de leur état, ou 
qui l’ont déjà quitté, sont unanimes à penser que, dans la 


majorité des cas, la cause principale de ce malheur est d’ordre 


psycho-pathologique. 

Comme le remarque tout récemment ‘une lettre adressée à 
l'Épiscopat par la Sacrée Congrégation des Séminaires et 
Universités, concernant les prêtres séculiers : ( 


Il faut, hélas! constater que malgré les sévères instructions 
de la Sacrée Congrégation des sacrements — Quam ingens 
(du 27 décembre 1930) et Magna Equidem (du 27 décembre 
1955) — il ne manque pas de candidats qui se voient admis aux 
Ordres sacrés sans vocation véritable. Et il ne s’agit pas d’er- 
reurs humainement inévitables, car, en refaisant l’histoire de 
nombreux naufrages, on découvre bien nettement que de clairs 
indices d’absence de vocation ecclésiastique pouvaient être 
déterminés avec précision déjà au cours de la vie de Sémi- 
naire 5. 


Nous sommes bien persuadés qu’en effet, la plupart du 
temps, « il ne s’agit pas d’erreurs humainement inévitables », 
mais la perplexité jaillit dès qu’on recherche les moyens les. 
plus sûrs qui permettraient d'éviter ces erreurs. 

En ce qui concerne les religieux, nous pouvons nous ap- 
puyer sur les directives de la Sacrée Congrégation des Reli- 
gieux, telles qu’elles sont exprimées par l’article 33 des 


sition, de qualité et de capacité. Dans le Vocabulaire de la Psychologie 
de PIERON, le mot aptitude est aïnsi défini : « Ce mot, souvent employé 
à tort comme synonyme de capacité, désigne le substrat congénital d’une - 
capacité, préexistant à celle-ci, qui dépendra du développement naturel de 
l'aptitude, de la formation éducative, éventuellement, et de l'exercice: la 
capacité seule peut être objet d'évaluation directe. » Toujours d’après 
Pieron, le mot capacité « représente la possibilité de réussite dans l’exécu- 
tion d’une tâche ou l'exercice d’une profession », 

Parler d’aptitude psychologique à la vocation, cela signifierait donc 
qu’il existe un substrat congénital spécifique à la vocation, ce qui, pour 
le moins, ne peut être actuellement considéré que comme une hypo- 
thèse. Les termes étant toutefois utilisés dans un certain nombre de 
textes officiels, nous les conserverons, bien entendu, dans la citation de 
.ces textes. Personnellement, nous leur préférerons, suivant les cas, ceux de 
capacité, ou de qualité, ou mieux, peut-être, de disposition — ce dernier 
terme renvoyant au vocabulaire de saint Thomas dans sa théorie des 
habitus (cf. [2 II%, 61, 1 et passim). 

3. Sacrée Congrégation des Séminaires et Universités, Lettre adressée 
à l’Épiscopat à l'occasion du troisième Centenaire de saint Vincent de 
Paul, sur quelques problèmes importants concernant la formation ecclé- 
siastique (27 septembre 1960), in L’Ami du Clergé (17 novembre 1960), 


P. 679, 
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Les signes particuliers d’une vocation authentique ainsi que 
ses motifs doivent être pesés attentivement, selon leur Âge et : 


leur condition, chez ceux qui désirent être admis au noviciat; 
les qualités morales et intellectuelles des candidats seront exa- 


minées avec soin et à tous points de vue; on enquêtera en 
outre sur leur aptitude physique et psychique, en recourant 


aussi au jugement anamnestique et diagnostique sérieux d’un 
médecin éprouvé, même en ce qui concernerait les tares héré- 


ditaires, surtout mentales; l’avis du médecin sera noté sur 


une fiche individuelle. 


L'Église souhaite donc que soient examinées, entre autres, 
les « aptitudes psychiques de ceux qui désirent être admis au 
noviciat ». ; ARS 

Il y a évidemment de nombreuses manières d’examiner ces 


« aptitudes psychologiques » à la vie religieuse, sacerdotalé 


ou non, et de nombreux chercheurs sont déjà au travailf. 
Nous voudrions dessiner les grandes lignes d’une expérience, 


en cours depuis trois ans, que nous avons entreprise à la 
demande d’un Supérieur Majeur d’un Ordre de clercs et qui 


4. Cf. Denis-Henri VASSsE, Aperçu sur les rapports entre psychopatho- 
logie et vocation religieuse, thèse pour le doctorat en médecine (Mar- 
seille, 1960); D.-H. SALMAN, o.p., « Le discernement des vocations reli- 
gieuses », et Dr PARROT, « Point de vue du médecin psychologue sur les 
- aptitudes psychologiques à une vocation religieuse », in Supplément de 
La Vie Spirituelle, n° 52 (1% trimestre 1960), pp. 81-108; Louis BEIR- 
NAERT, « L’investigation psychanalytique des candidats », in Supplément 
de La Vie Spirituelle, n° 58 (2° trimestre 1960), pp. 179-186; 'T.-H. N. Mc- 
Carray, « L’investigation psychologique de la personnalité dans l'examen 
des vocations religieuses », Supplément de La Vie Spirituelle, n° 54 
(3 trimestre 1960), pp. 340-350; T.-H: N. McCarruy, « Évaluations 
scientifiques des aptitudes psychologiques à la vie religieuse », Supplé- 
ment de La Vie Spirituelle, n° 45 (2 trimestre 1958), pp. 188-196; TEo- 
DORO DEL ARROYO, « Une expérience dans le discernement des vocations », 
Supplément de La Vie Spirituelle, n° 48 (2° trimestre 1959), pp. 183-202; 
Henri GRATTON, o.m.i., « Incompatibilités psychiques avec l’état sacerdo- 
tal », Supplément de La Vie Spirituelle, n° 49 (2° trimestre 1959), PP. 154- 
183: Henri GRATTON, o.m.i., « Quelques expériences d'investigation psy- 
- chologique et de psychothérapie auprès des candidats au Sacerdoce », 
Supplément de La Vie Spirituelle, n° 42 (3 trimestre 1957), pp. 354-364. 
Cf. A. PLÉ, « A propos du discernement des vocations »; William C. 
Bter, s.j., « L'examen psychologique »; Antoine BENKÔ, s.j., « Examen 
de la motivation », Supplément de La Vie Spirituelle, n° 29 (15 mai 1954), 
pp. 115-161; A. Pré, « Peut-il exister des attraits inconscients à la vie 
religieuse »; Docteur C.-M.-H. Nover, « Considérations psychanalytiques 
à propos des attraits névrotiques de la vocation religieuse », Supplément 


de La Vie Spirituelle, n° 14 (15 août 1950), pp. 269-308. 


_ Statuta Generalia annexés à la Constitution Apostolique Sedes. : 
_ Sapientine (3 mai 1956) 
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va incessamment s'étendre à plusieurs provinces d’Ordres ou 
Congrégations diverses. | 

Cette expérience, est-il besoin de le dire, n’a pas la préten- 
tion d’être parfaite, ni exclusive d’autres méthodes; elle ne 
prétend à aucun caractère officiel ou obligatoire pour tous les 
ordres, congrégations ou monastères. Il s’agit tout simple- 
ment d’une expérience qu’il a paru utile de faire connaître 
à un public spécialisé. 

Notre intention n’est pas de donner tous les détails de la 
méthode employée, ni d’en publier les résultats — cela serait 
inopportun et prématuré —, mais seulement d’en faire con- 
haître les grandes lignes, dans l’espoir que des critiques et 
suggestions pourront nous être utiles. Tous ceux qui tra- 
vaillent en ce domaine difficile savent bien que nous n’en 
sommes qu’à la période des recherches et qu’il ne peut être 
question pour l'instant de résultats définitifs. 


I 


PERSPECTIVES GÉNÉRALES 


1. Que faut-il examiner ? 


Que peut-on attendre d’un examen des dispositions psy- 
chiques à la vocation religieuse et sacerdotale d’un candidat ? 
Autant il nous paraît erroné de refuser a priori un tel exa- 
men, autant nous pensons qu’il ne faut pas trop en attendre. 


En effet, il est relativement facile d'examiner, par quelques 


tests appropriés, l’habileté ou la maladresse manuelle d’un 
candidat ajusteur, mais pour un candidat à la vie religieuse il 
s’agit d'examiner la personnalité tout entière5. C’est dire 
qu’il y a nécessairement un « quelque chose » qui échappe et 
échappera toujours à l’investigation psychologique. De plus, 
il s’agit d’établir non seulement un diagnostic mais plus en- 
core un pronostic. Un psychologue honnête se refusera tou- 

jours à jouer au prophète. Enfin et surtout, la vocation est 


5. « Nous définissons la personnalité comme l’unité psycho-somatique de 
l’homme en tant que déterminée et gouvernée par l’âme. » Discours de 
S. S. Pre XII au treizième Congrès de psychologie appliquée (10 avril 
1858), in Pie XII parle de la santé mentale et de la psychologie, Éd. de 
Lumen Vitae, Bruxelles, 1960, p. 13. | 
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une réalité qui est essentiellement de l’ordre de la grâce : la 
liberté de l’homme et celle de Dieu s’y conjuguent dans un 
mystère que ne peut prétendre résoudre l’investigation hu- 
maine 6. 

Toutes ces limites fondamentales étant reconnues et loyale- 
ment acceptées par le psychologue, il lui faut ensuite se. 
demander ce qu’il doit examiner. 

Il ne s’agit pas évidemment de « tester le Saint-Esprit » ni 
la grâce de Dieu. Ce qui peut être examiné, ce sont « les 
signes » de la vocation, qui peuvent se grouper autour des 
deux critères classiques que nous donne l’Église, notamment 
dans l’article 538 du code de Droit canonique : 


On peut admettre en religion tout catholique, libre de tout 
empêchement légitime, animé d’une intention droite (qui recta 
intentione moveatur) et apte à porter les charges de la religion 
(ad religionis onera ferenda sit idoneus). 


Ainsi donc, pour juger une vocation religieuse, selon qu’il 
est possible aux hommes de le faire, nous pouvons en toute 
sécurité de doctrine nous baser sur deux critères : la droiture 
de l’intention qui meut le candidat, c’est-à-dire : vouloir pro- 
fond, attraits, motivation, et les capacités de porter les 
charges de la vie religieuse : persévérance dans la pratique 
des conseils évangéliques, de l’obéissance, de la chasteté, de 
la pauvreté, de la vie commune, etc.7. À quoi il faut ajouter, 
quand c’est le cas, les charges du ministère sacerdotal : zèle 
apostolique, culture, jugement, etc. 

Certes, cette intention droite et ces capacités sont d’abord 
des dons de Dieu. Ils relèvent essentiellement de la grâce. Ils 
n’échappent pas cependant à toute investigation humaine : 
même surnaturalisé, l’acte humain est une réalité qui peut 
être observée, non pas, certes, dans sa totalité, mais en ses 
manifestations. Pour autant, l’examen psychologique trouve 
ici son objet. 

Le psychologue peut donc être invité à examiner l’inten- 
tion droite et les dispositions ou capacités, en tant qu’elles 
mañifestent soit « un acte humain » (c’est-à-dire libre, intelli- 


6. Jbid., p. 17. . : Age 
7. Article 487 du code de Droit canonique : « Status religiosus seu 


stabilis in communi vivendi modus, quo fideles, praeter communia prae- 
vepta, evangelica quoque consilia servanda per vota obedientiae, castitatis 
et paupertatis suscipiunt, ab omnibus in honore habendus est, » 


CES 
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gent et volontaire), soit ce que nous avons proposé d’appeler | 


un acte « sub-humain » (actes de la cogitative » plus que de 


l'intelligence proprement dite, actes de nature plus passion- 


nelle que volontaire, etc.)$8. 
Ces actes sub-humains sont d’autant plus intéressants pour 


-le psychologue qu’ils tombent plus facilement sous son inves- 
tigation et qu’ils lui permettent de mesurer le degré de matu- 


rité, d’intéoration, et pour tout dire la santé mentale du 
» 2 , P 


3 


candidat. C’est de plus à ce niveau que la plupart du temps 


. se manifestent les « fausses vocations ». 


2. But de cet examen. 


Dans l’état actuel de la recherche, il est prématuré de se 
donner pour but immédiat l'orientation des candidats?. Il 
nous a semblé que nous devions d’abord viser à un dépistage. 
But plus modeste, mais nous pouvions espérer avoir en 
main les moyens de l’atteindre, En somme nous nous sommes 
donnés un but négatif : déceler les incapacités et signes 
graves de contre-indication. 

Si négatif qu’il soit, notre cffurt nous paraît être positif, 
car il tend à éliminer de la vie religieuse les sujets, qui, de 
par leur déficience psycho-pathologique, fournissent le plus 
gros contingent des échecs irréparables et des drames inso- 
lubles qui préoccupent tant les Supérieurs et les autorités 
romaines. 

De plus, nous pensons que les observations nombreuses et | 


- systématiques qui nous sont fournies par cet examen à but 


limité nous mettront progressivement en mesure de procéder 
à uné orientation positive et nuancée selon chaque Ordre ou 
Congrégation. En orientant notre effort vers ce but lointain 


nous nous sommes cependant résolus à rendre le service le 


plus immédiat de déceler les incapacités ou troubles graves, 
c’est-à-dire pratiquement de déceler les insuffisances de santé 
mentale. 


8. Cf. À. PLÉ, o.p., « L'acte moral et la « pseudo-morale » de l’in- 


conscient », in Supplément de La Vie Spirituelle, n9 40 (1% trimestre 
1957), PP: 24-68. Ô 
9. Cf. D.-H, SaLmaw, o.p., « Le discernement des vocations religieuses, 


Supplément de La Vie Spirituelle, n°9 52 (1®T trimestre 1960), pp. 82-83. 
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_ 3. Le critère fondamental. 


Il ne peut être question da donner un avis défavorable pour 
tout candidat dont la santé mentale ne serait pas parfaite. Et, . 
cela, non seulement parce que les critères du normal et du 
pathologique sont incertains, insaisissables et Aprement dis- 
cutés 10 mais aussi parce que les faits montrent que la sainteté 
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(et a fortiori la vie religieuse) sont compatibles avec certaines 


déficiences de la santé mentaleïl. 

Le principe général que nous nous efforçons d’appliquer est 
le suivant. Nous partons de ce fait que toute décision impor- 
tante (vie religieuse, mariage, profession) est l’expression de 
toute la personnalité d’un sujet 2. I] nous paraît normal, et 
donc aucunement pathologique, que toutes les motivations 
d’une décision, fût-elle grave, ne soient pas conscientes. Tout 
au cours de la vie religieuse, les motivations inconscientes 
qui soutenaient la vocation seront normalement purifiées et 
intégrées. On songe ici aux purifications mystiques de la vie 
contemplative et aux purifications apostoliques de la vie 
active 13. | 

Ce travail de purification est le fruit conjugué, . d’une part 
des efforts du sujet, de sa maturation, de sa réponse aux 
événements heureux ou malheureux de sa vie religieuse, et, 
d’autre part, de la grâce de Dieu, qui non seulement féconde 
les efforts du religieux (purifications actives), mais intervient 
plus directement et plus intimement pour le mettre habituelle- 
ment dans la mouvance des dons du Saint-Esprit (purifications 
passives). : 

Nous pensons donc que certaines déficiences de la santé men- 
tale d’un candidat à la vie religieuse ne sont pas nécessaire- 
ment des éléments de contre-indication. On peut éspérer en 


10. François DuyckaErTs, La notion de normal et de pathologique 
en psychologie clinique, Paris, Vrin, 1954. : 

11. Louis BEIRNAERT, -s.j., « La sanctification dépend-elle du psy- 
chisme? », Les Études (juillet-août 1950), pp. 58-67; « Courrier des lec- 
teurs », Supplément de La Vie Spirituelle, n° 40 (1% trimestre 1957), 
PP: 108-110. LE > RE 

12. « Quand il s’agit de prendre une décision d’importance secondaire, 
j'ai toujours trouvé utile de peser le pour et le contre. Mais dans les 
questions vitales, comme le choix d’une femme ou d’une profession, la 
décision doit venir de l’inconscient, de quelque part à l’intérieur de nous » 
(S. FReun, cité dans Didier Anz1EU, L’auto-analyse, P.U.F., 1959, p. 24). 

13. Cf. A. PLÉ, o.p., « L'action apostolique, école de perfection », La 


Vie Spirituelle, n° 419 (juillet 1956), pp. 25-27. 
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effet que ces déficiences seront l’objet des purifications dont 
nous venons de parler. Sans doute on peut craindre que, ut 
in pluribus, ce travail de la grâce ne soit que partiel et que la 
vie religieuse de tel candidat risque bien de connaître quelques 
sérieuses difficultés, quelques limites dans le progrès vers la 
sainteté. Mais on n’en peut conclure qu’un tel sujet soit 
inapte à la vie religieuse. | 

La véritable difficulté est de peser l’importance de la me- 
nace d’un échec profond et irrémédiable. Théoriquement la 
réponse À cette question ‘est simple : si la santé mentale du 
candidat est déficiente au point qu’il faudrait un miracle de 
Dieu pour qu’elle se rétablisse suffisamment, le candidat est à 
éliminer. Ce serait un péché que de « tenter » Dieu de la 
sorte #. On n’attend pas de la grâce de Dieu la guérison d’une 
maladie organique. Il doit en être de même pour la guérison 
d’une maladie dite « mentale ». Il appartient bien à la grâce 
de Dieu d’être « sanans », maïs seulement du péché. La grâce 
de Dieu peut guérir du désordre psychologique introduit par 
le péché originel dans la race d'Adam, mais il faut bien cons- 
tater que, dans son régime habituel, la grâce ne guérit pas 
les névroses et les psychoses. 

Le critère que nous cherchons est donc celui-ci : il y a 
contre-indication à la vocation religieuse pour tout candidat 
qui souffre d’une maladie mentale dûment diagnostiquée 
psychose, névrose ou névrose de caractère. 

Pratiquement, il est des situations limites ou l’hésitation 
peut être grande. C’est ici où le diagnostic doit se compléter 
d’un pronostic qu’il n’est pas facile d'établir. Deux directives 
jouent ici contradictoirement pour décider du conseil à don- 


ner : d’une part, l’espérance qu’on peut mettre dans l’action 


« guérissante » de la grâce de Dieu, et d’autre part les 
directives de l’Église, qui recommandent sans cesse qu’en 
cette matière on soit « tutioriste 15 ». 


4. La méthode. 


a) La méthode employée, commandée par ces perspectives 
générales, donne une place centrale à l’anamnèse. C’est elle 


14. Cf. saint THomas, Somme théologique, II2 IIre, qu. 07. 


15. Cf. notamment encyclique de P1E XI, Ad Catholici Sacerdotii fasti- 


gium (20 décembre 1935), et la Lettre de la Sacrée Congrégation des 
Séminaires et Universités, op. cit., p. 670. 
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que recommande l’article 33 des Statuta Generalia; c’est elle 
qui nous paraît en particulier donner les meilleurs éléments 


pour juger des vraies ou fausses motivations de l'intention ou 
de l'attrait. Cette anamnèse nous est donnée essentiellement 
par l’entretien. Mais nous faisons de plus appel à certains 
tests. Rappelons que les tests sont des procédés qui per- 
mettent d’évaluer, chez un individu, le degré et le sens de 


_la variation d’un Aractéte psycho-foritionnel. Ils objectivent 


les problèmes relatifs au fonctionnement psychologique indi- 
viduell6. Leur but n’est pas, dans la perspective: qui est la 
nôtre, de « mesurer l’aptitude à la vocation ». Il est d’enre- 
gistrer systématiquement et objectivement une série de réac- 
tions et de traits de comportement dont certains prennent ou 


prendront, à la lumière de l’expérience, une valeur de signe. 
L’accumulation et la concomittance de ces signes, dans un 
cas particulier, constituent pour le praticien un élément pré- 


cieux d’information. Ces tests peuvent, s’ils sont nombreux, 
bien choisis et bien interprétés, compléter, préciser ou éclairer 
les données de l’anamnèse et attirer l’attention de l’examina- 
teur sur tel ou tel point de la biographie du sujet qu’il con- 
vient alors d’étudier de plus près. Ils constituent aussi, dans 
une perspective de recherche, un moyen objectif et systéma- 
tique d’assembler une série de faits et de phénomènes n'ayant 
peut-être pas une valeur pathologique, mais qui pourront, par 
contre, améliorer la connaissance et la compréhension de 
types d'individus ayant une vocation, et peut-être orienter une 
pédagogie mieux adaptée aux problèmes de chacun. 


b) Le travail a été entrepris dans une perspective de re- 
cherches. Ces recherches ont des buts divers, mais nous vou- 
lons tout d’abord enregistrer systématiquement une série de 
faits observés chez des candidats. Il sera peut-être possible, 
lorsque nous disposerons d’un nombre suffisant d'informations, 
de chercher à savoir s’il existe, dans ces faits, des caractéris- 
tiques constantes pouvant être interprétées comme favorables 
ou défavorables à l’entrée dans l’Ordre. Cela nous paraît 
nécessaire à l'amélioration des méthodes pour le discernement 
des vocations et peut-être à l'information de ceux qui ont la 
charge de préparer l’entrée dans l’Ordre ou de décider de 


16. A. REY, Études des insuffisances psychologiques, t. 1, pp. 16-17, 
Delachaux et Niestlé. 
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_tence ou l'absence de contre-indication à l’admission envisa- 
gée, — ce qui nous oblige à valoriser dans un sens ou dans un 


r< 


l'admission d’un candidat. D'autre part, puisque dès à pré- … 
sent nous nous efforçons de déceler chez les candidats l’exis- 


# 


autre certains signes ou symptômes observés — il est indis- 


pensable que nos pronostics soient vérifiés par les faits. Ces 


vérifications ne peuvent évidemment porter que sur des can- 
didats admis dans l'Ordre. A cette fin il a été convenu que 
deux fois par an au minimum, le Père Maître des novices 
nous mettrait au courant de ce qu’est devenu chaque can- 
didat : a-t-il été accepté ? s’il est entré au Noviciat et s’il n’y 
est pas resté, que s'est-il passé? S'il y est resté, pose-t-il 
quelques problèmes, ou au contraire paraît-il bien évoluer 


dans la vie religieuse? De même, le Supérieur Majeur s’est 
engagé à nous mettre au courant de ce que devenait le sujet 


après le noviciat. ë 
Naturellement, il ne s'agit que de renseignements de « for 


externe », mais qui nous suffisent pour confronter chaque 


pronostic avec l’histoire du jeune religieux telle qu’elle est 
vécue. La constatation d’erreurs de pronostics dont il nous 
revient de rechercher les causes est d’un grand profit pour la 
recherche. Seule, en effet, une observation systématiquement 
contrôlée peut nous permettre d'améliorer la méthode d’inves- 
tigation, de la rendre plus efficace, et nous mettre à même, 
dans l’avenir, de compléter le dépistage par une orientation « 
valable. Ajoutons que notre expérience a montré que les can- 
didats, tous informés de nos perspectives de recherche, sem- 
blent plus facilement disposés à accepter nos investigations 
que s’ils les considéraient comme une expertise. 


c} Pour cette raison, il a été convenu que nous examine- 
rions tous les candidats, et non pas seulement ceux pour les- 
quels le Père Maître ou le Supérieur Majeur serait hésitant ou 
inquiet. ; 

En effet, il arrive que de bonnes apparences soient trom- 
peuses et dissimulent — en toute bonne foi de la part du can- 
didat — quelques éléments pathologiques plus ou moins 
graves. Cette pathologie latente peut se manifester après plu- 
sieurs années de vie religieuse, voire après les vœux défini- 
tifs et le sacerdoce. Comme l'avait déjh remarqué sainte 
Thérèse d’Avila : « Le manque de bon sens ne se voit pas 
tout d’abord. Il y en a beaucoup qui parlent bien et com- 
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prennent mall, » L'examen psychologique, s’il est efficace, 
_ doit pouvoir révéler ces éléments pathologiques qui sont 
_ d'autant plus redoutables qu’ils n’apparaissent pas à l'œil nu. 

Les eaux dormantes peuvent être plus dangereuses que les 
_ torrents impétueux. 


Enfin, si l’on ne fait examiner que les sujets douteux, ceux- 


ci ne risquent-ils pas de se sentir « marqués », même si le 
secret est gardé? Au contraire, si « tout le monde y passe », 

: l'examen est plus facilement accepté. Nous avons même cons- 
taté qu’il était habituellement désiré. 

Par ailleurs, il est fort utile, dans une perspective de re- 
cherche qui est la nôtre, d’avoir examiné avant l’entréé un 
candidat qui, par la suite, se révélera avoir toutes les qualités 

du parfait religieux. Nous saurons mieux ainsi quelles sont 
les dispositions et capacités positives qu’il nous faut cher- 
cher pour l'orientation des futurs candidats. 


d) En conformité avec l’article 33 des Statuta Generalia, 
cet examen a lieu avant l’entrée au noviciat, et même avant 
que le Père Maître et le Supérieur Majeur aient donné une 
réponse définitive au candidat. 

C’est, nous semble-t-il, le moment le plus opportun, du 
moins pour les religieux. En effet, après huit jours de re- 
traite, le postulant prend l’habit, ce qui marque beaucoup plus 
profondément l’engagement et la séparation du monde que 
l’entrée en première année dans un Grand Séminaire. 

Si cet examen avait lieu pendant le Noviciat et qu’il abou- 
tisse à un départ, celui-ci pourrait être fort dommageable 
pour le sujet. La sensation d’échec, d'éventuelles sanctions 
sociales de la famille et de l’entourage, la réorientation dans 
la vie, pourraient aggraver la fragilité psychologique du can- 
didat renvoyé. Il est préférable d'éviter ce risque et donc 


d'examiner les candidats avant leur entrée, quitte à refaire 


ou compléter l’examen en cours de noviciat, ou plus tard, 
si cela paraît utile et opportun. 

De plus, un examen pendant les premiers mois de noviciat 
risquerait de porter sur des sujets dont la psychologie serait 
quelque peu perturbée par la « crise d'identité » étudiée ré- 
cemment par le R. P. de Boont, O. P. 8. 


17. Sainte THÉRÈSE D'AVILA, Chemin de la perfection, ch. xv. 
18. W. DE Boot, o.p., La crise d'identité du Novice. Explorations 
d'une société close (thèse inédite, Montréal, 1960). 
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e) Au début de notre expérience nous établissions un rap- 
port sur les aptitudes de chaque candidat que nous adressions 
au Père Maître. Après usage, ce procédé a révélé deux graves 
inconvénients. 

D'une part, de nombreux sujets supportaient assez mal cet 
examen, dont ils sentaient bien que dépendait toute leur vie. 
L'examinateur ne pouvait manquer d’apparaître sous les traits 
inquiétants de « l’expert commis par le tribunal »; le sujet 
ignorait ce que ce redoutable personnage allait sournoisement 
tirer de ses confidences ou de ses réponses apparemment 
innocentes aux tests. Bref, l’examen était plus ou moins 
faussé par l’état de tension, voire d'angoisse du sujet. 

Par ailleurs, n’était-ce pas manquer quelque peu au secret 
médical et au respect de la personne, rappelés justement au 
sujet de i’examen psychologique par Pie XII : 


Le deuxième principe en discussion est celui des droits de 
la personne qui se prête aux expériences ou au traitement 
psychologique. En soi, le contenu du psychisme appartient 
exclusivement à la personne (ici, au sujet des expériences et 
du traitement) et reste connu d’elle seule. Celle-ci pourtant en 
manifeste quelque chose par le simple fait de son comporte- 
ment. Lorsque le psychologue s’occupe de ce qui est ainsi 
révélé, il ne viole point le psychisme intime du sujet. I1 peut 
aussi agir en toute liberté lorsque l'individu en exprime cons- 
ciemment une partie et signifie dans ce cas qu’il n’attache 
aucune importance au secret. Mais il est une large part de 
son monde intérieur que la personne ne découvre qu’à peu de 
confidents et défend contre l’intrusion d’autrui. Certaines 
choses seront même gardées secrètes à tout prix et à l’égard de 
n'importe qui. Il y en a d’autres enfin qu’elle ne saurait con-. 
sidérer. La psychologie montre en outre qu’il existe une région 
d’un psychisme intime — en particulier des tendances et des 
dispositions — si cachées que l'individu n’arrivera jamais à la 
connaître ni même à la soupçonner. Et de même qu’il est 
illicite de s’approprier le bien d’autrui ou d’attenter à son inté. 
grité corporelle sans son consentement, il n’est pas permis 
d'entrer contre sa volonté dans son domaine intérieur, quelles 
que soient les techniques et les méthodes employées. 

Mais on peut en outre se demander si le consentement de 


l'intéressé suffit à ouvrir sans réserve au psychologue l’accès 
de son psychisme 19. 


19. Discours de S. S. Pie XII au treizième Congrès International de 
psychologie appliquée, op. cit., pp. 19-20. 
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. Pour ces deux raisons, nous avons donc-changé de méthode 
sur ce point. Nous promettons au candidat le secret médical 
et c’est à lui, et à lui seul, que nous donnons les résultats 
de l’examen. Libre à lui, en. d'en parler à son futur 
Père Maître ou à son Contesseuts pour ce qui est de nous, 
nous ne faisons pas de « rapport » ni écrit ni oral à l’autorité 
qui nous a adressé le candidat. Nous sommes au service de 
ce dernier. Et notre intention est de l’aider à mieux discerner 
sa vocation. 

Cependant, nous adressons, après l’avoir montré au can- 
didat, un avis au Père Maître ou au Supérieur Majeur, dont 
la formule est choisie parmi les trois possibles qui ont été 
convenues une fois pour toutes : « Pas de signes nets de 
contre-indications », « quelques signes suspects mais ne nous 
incitant pas à contre-indiquer formellement », enfin « contre- 
indications nettes ». 

Les signes suspects et les motifs de contre-indications 
nettes ne sont jamais précisés et nous pensons ainsi, d’une 
part, sauver le secret médical, et, d’autre part, apporter au 
Père Maître un minimum d'informations qu’il peut légitimer 
espérer. 

La méthode n’est pas parfaite et nous ne l’appliquons qu’à 
titre d’essai. Pour l'instant, nous n’avons pas trouvé mieux. 


f) I n’y a pas un, mais trois examinateurs qui travaillent 
en équipe. Voici pourquoi. Cet examen est d’ordre psycho- 
gique mais comme nous l'avons déjà dit, il convient d’exa- 
miner un secteur le plus large possible de la personnalité. 


Pour porter un jugement exact sur une vocation, il est 
indispensable d’arriver à connaître l'entière personnalité du 
sujet. On peut en effet commettre bien des erreurs en consi- 
dérant qualités et capacités, inaptitudes et défauts, de façon 
séparée et non comme des manifestations d’une personnalité 
déterminée à l’intérieur de laquelle seulement ils reçoivent leur 
valeur propre. Pour juger les vocations des candidats au Sacer- 
doce, on ne doit pas partir d’un fait isolé pour conclure à 
l’éxistence d’une vocation, mais on doit s’efforcer de voir 
l’homme dans son entière complexité, pour en expliquer en- 
suite et en évaluer exactement les caractéristiques particulières. 
Et comme le tempérament de chacun constitue l’élément fon- 
damental d’où chaque personnalité tire ses lumières et ses 
ombres, l'effort principal de l’examinateur devra tendre à 
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déterminer et à étudier profondément le caractère de ses élèves, 
en attachant la plus grande importance à cette énergie qui est 
capable de tant de ressources et qui a pour nom : volonté?0. 


2 


On ne peut examiner, même en se limitant au plan psycho- 
logique, la personnalité du candidat à la vie religieuse sans 
tenir compte de la grâce. Nature et surnature ne sont pas en 
nous des réalités sans communication ni interférences. Pour 
cette raison, il a paru nécessaire qu’un prêtre fasse partie 
de l’équipe. Il lui appartient de créer le climat de l’examen 
en appliquant son but, en présentant son processus, en ga- 
rantissant le secret médical en dehors de l’équipe. Sa tâche 
consiste ensuite, par une anamnèse bien conduite, à procéder 
à un « discernement des esprits ». Dans le cas dont nous 
parlons, ce prêtre s’appuie sur la théologie de saint Thomas 
pour essayer d'évaluer l’authenticité de l'intention droite et 
des dispositions, le degré de vertu du sujet, c’est-à-dire la qua- 
lité de ses actes. Sont-ils pleinement « humains » ou bien 
seulement « sub-humains 21 ». Par exemple, son comportement 
chaste est-il un effet de la pudeur, de l’honestas, ou mieux 
de la continence, ou mieux encore de l’authentique vertu de 
chasteté? ? Il s’efforce d’appliquer à tous les comportements 
de la vie religieuse (prière, obéissance, chasteté, etc...) les 
critères de l’authentique vertu tels qu’ils sont décrits par 
saint Thomas pour, entre autres, le geste de l’aumône : 


Un acte de vertu peut l’être de deux manières. Matérielle- 
ment : ainsi faire ce qui est juste est un acte de justice. Maïs 
on peut faire cet acte sans posséder la vertu : beaucoup, en 
effet, n’ont pas l’habitus, la vertu de justice, et néanmoins 


agissent justement par conscience, par crainte ou par intérêt. 


Formellement : c’est-à-dire (pour continuer à nous servir du 
même exemple) faire ce qui est juste, maïs de la manière dont 
le fait celui qui est juste, avec promptitude et avec plaisir. 
Cette manière exige la vertu. 

On peut donc, sans avoir la charité, faire l’aumône matériel- 
lement; maïs la faire formellement, à savoir, pour Dieu, avec 


20. Lettre de la Sacrée Congrégation des Séminaires et Universités, 
op. cit., p. 678. 
21. Cf. À. Pré, L'acte moral et la « pseudo-morale » de l'inconscient, 
oc. cit. 

22. À. PLÉ, o.p., « La vertu de chasteté, sa nature, ses composantes, ses 
étapes », Supplément de La Vie Spirituelle, n° 36 (15 février 1956), 
PP: 23-31- 
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promptitude, avec plaisir, avec toute la perfection requise, c’est 
impossible sans la charité 23. 


Ce prêtre peut ainsi se faire une opinion sur le degré de 


” maturité morale du candidat, sur l’authenticité naturelle et 


surnaturelle de ses motivations et de ses dispositions. Il pourra 
ensuite utilement dialoguer avec les deux autres membres de 


l’équipe et apporter sa contribution à la décision finale qui 
_ tiendra compte ainsi des éléments surnaturels dans leurs inci- 
_ dences avec la psychologie. À 


Le second examinateur est un médecin, choisi pour sa dou- 
ble compétence en psychiatrie et en psychanalyse. Il lui re- 
vient essentiellement de procéder À l’anamnèse du candidat, 


complétée, si besoin est, par des examens de laboratoire et 


autres enquêtes qui peuvent paraître nécessaires pour préciser 
un diagnostic. 

Le troisième examinateur est ün psychologue clinicien. Il 
fait passer les tests (niveau intellectuel, fatigabilité, vie affec- 
tive, jugement, etc.); il a, lui aussi, un entretien avec le can- 
didat. 

Quand le candidat a été examiné par chaque membre de 
l’équipe, celle-ci se réunit et chacun apporte son point de vue. 
Chaque membre de l’équipe, tout en restant dans sa compé- 
tence, s’habitue cependant à tenir compte de celle des deux 
autres, et c’est vraiment toute la personnalité du candidat 
vue sous des angles différents qu’on s’efforce d'examiner. 
De plus, chacun des membres de l’équipe ayant inévitable- 
ment une personnalité particulière, il arrive que l’un ou l’au- 
tre ait obtenu une plus grande ouverture du candidat, et par 
là, des éléments quelquefois fort importants de l’anamnèse 
que n'avaient pas pu recueillir les deux autres. 

L'équipe se met alors d’accord sur les résultats de l’examen 
et ce qu’il convient d’en dire au candidat. C’est le prêtre 


de l’équipe qui convoque alors le candidat; lui fait part des 


résultats et lui montre ce qu’il en écrit au Père Maître. 
Ajoutons que, à la grande déception de certains candidats, 

nous ne disons pas grand-chose, surtout quand le sujet est 

« sans problème ». Nous nous refusons en effet à donner un 


se Saint THomas, Somme théologique, IIa II2, 32, 1, 1m, NES 
Cf. « Maturité affective et vie sacerdotale », Supplément de La Vie 


Ébirluelie, n° 46 (3° trimestre 1958). 
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« profil psychologique ». Car c’est éviter au sujet l'illusion 
de se connaître enfin, la croyance quelque peu magique en la 
psychologie, et le danger d’être « fixé » sur lui-même, de 
stopper une vie psychologique sans cesse mouvante et qui 
justement doit évoluer. Ne sont généralement fécondes que 
les vérités psychologiques que chacun à découvert de lui- 
même et en lui, et non pas celles qui lui ont été suggérées ou 
imposées du dehors — fussent-elles entièrement fondées. 


1 


IT 


LES RÉSULTATS 


L'honnêteté scientifique et la discrétion nous font une 
obligation de ne pouvoir publier les résultats de cette expé- 
rience. Ce que nous pouvons en dire c’est que le Supérieur 
Majeur et l’équipe elle-même sont assez satisfaits de ce tra- 
vail pour le continuer, en essayant de le perfectionner. 

Un certain nombre de candidats ont été éliminés, tous pour 
des incapacités d’ordre pathologique; mais cela n’a pas pour 
autant vidé le noviciat, dont l'atmosphère commune paraît 
s'être améliorée. 

On a pu conseiller à l’un ou l’autre candidat une psycho- 
thérapie, laquelle a plus de chance d’avoir d’heureux résul- 
tats quand le sujet n’est pas engagé. Nous sommes prêts 
d’ailleurs, à la fin de cette psychotérapie, à reprendre l’exa- 
men s’il le demande. 

Des erreurs ont été constatées, soit que nous n’ayons 
relevé les signes révélateurs de contre-indications chez un 
sujet qui, au cours du noviciat, s’est manifesté inapte et 
a quitté, soit que nous ayons longuement hésité sur des can- 
didats qui se sont montrés de parfaits novices. C’est ainsi 
que, pour une rentrée d’une douzaine de novices nous avions 
été réticents pour quatre candidats; nous avons appris par 
la suite que si l’un d’entre eux avait quitté après quelques 
mois, les trois autres paraïissaient évoluer vers un bon équi- 
libre et une bonne structuration psychologique. Nous avons 
été heureux de toucher là le travail de la grâce et l’importance 
pédagogique du Père Maître. 

Par ailleurs, il est arrivé que des difficultés surviennent pen- 
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dant le Noviciat ou après qui fassent sentir le besoin d’une 


consultation psychologique. Le médecin de l’équipe se trou- 


vait alors tout indiqué pour être consulté car il connaissait 
le sujet et son milieu. 

La confrontation de nos pronostics avec les faits en leur 
évolution nous a déjà permis d'améliorer notre méthode qui, 
ainsi, peut se perfectionner sans cesse et pourra s’adapter à 
l'examen de candidats pour d’autres Instituts dont les buts 
et le recrutement sont différents. 

Rappelons enfin que les résultats de cet examen sont pré- 
sentés au candidat, et au Père Maître, comme des conseils. 
Il est arrivé que le Père Maître accepte un candidat qui nous 
paraissait souffrir d’incapacités graves, et cela est très bien 
ainsi. L'esprit de collaboration entre l’équipe et le Père Maî- 
tre, ainsi qu'avec le Supérieur Majeur, est assez solide pour 
que chacun respecte le rôle des autres. Les faits montreront 
si notre pronostic très réservé était fondé ou pas et nous 
en tirerons, quel que soit le cas, des lumières pour l’avenir. 

C’est ainsi que tout en procédant à un modeste travail de 
dépistage, nous dépassons déjà notre but immédiat et que 
nous commençons à avoir en main les éléments d’une orien- 
tation. Par exemple, l’observation systématique et contrôlée 
nous a montré qu’il y avait des attraits plus ou moins névro- 
tiques, mais très caractéristiques chez les candidats à telle 
forme de vie religieuse. Encore négative, cette constatation 
nous met cependant sur la voie des qualités positives qui sont 
spécialement à chercher chez les candidats à un Institut parti- 
culier. 

Modeste dans ses buts immédiats, notre travail est ainsi 
orienté vers l’avenir, vers de plus grandes possibilités. Cet 
avenir dira si la méthode que nous avons élaborée était bonne. 


Fr. ALBERT PLÉ, O.P. 


| PROBLÈMES 
DE LA VIE EN GROUPE 
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; RE 
_ Dans une précédente étude 1 , nous avons donné un aperçu . 1 
de la psychologie des groupes qui est actuellement en plein | 
essor. Nous. avons rappelé que l’on tendait à considérer le 
groupe comme un système social en équilibre, en insistant 
_ sur la distinction entre des facteurs constitutionnels et des 
| processus d'interaction. Reprenons certaines notions évoquées 1 
_en abordant quelques difficultés qui apparaissent FER tu 
dans le fonctionnement des collectivités. 


: 
1 


« 
4 
4 


I. — DiFFICULTÉS INHÉRENTES AUX STRUCTURES FORMELLES 


Le 


. Parmi les plus courantes, on rencontre les suivantes : 
/ L1&) La dimension du groupe ne correspond pas à la tâche qu “ile 
se propose. 


noue cas opposés peuvent évidemment se présenter : | 

— Le groupe est trop restreint. Il n'arrive pas à assumer 
ses fonctions et l'insuffisance des interactions limite sa vita- 
lité. 

— Le groupe est Ho nombreux. C’est souvent le cas 


ser; mais nous voyons aussi des groupes de discussion dont 


l'effectif ne permet pas de réaliser des communications effi- 
_caces ni d'obtenir une participation générale. 


1. Supplément de La Vie Spirituelle, n° $2, 1 trimestre 1960. 
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2) Les problèmes tenant à la définition des rôles et de la 
tâche à accomplir. 


Les rôles formels suggèrent trois questions qui dérivent de 
principes applicables à toute modalité de l’organisation. 

— Ces rôles sont-ils pertinents Spb à la tâche, répon- 
. dant aux possibilités des individus) ? 

— Sont-ils clairs (c'est-à-dire perçus de la même manière 
par tous les intéressés) ? Dans des entreprises, d’intéressan- 
tes enquêtes ont montré qu’un rôle peut être perçu de manière 
très différente par celui qui en est chargé et par ceux avec 
lesquels il est en relation; les divergences affectent notam- 
ment l’extension des fonctions. 

— Ces rôles sont-ils acceptés (c’est-à-dire pleinement assu- 
més et reconnus pas tous) ? 

Les mêmes questions se posent à propos de la tâche du 
groupe. On voit souvent des réunions dont les participants 
ne sont pas directement intéressés par les objectifs ou n’ont 
ni la même perception, ni la même acceptation de ce que l’on 
doit faire ensemble. Certaines ont un objet si vague qu’elles 
ressemblent à ces tests projectifs dans lesquels chaque per- 
sonnalité ne fait que « projeter » des tendances intérieures. 


3) Les tensions entre les hiérarchies directes et fonctionnelles. 


Rappelons qu’il y a hiérarchie directe lorsqu'un chef délè- 
gue son autorité en général à un chef subordonné sur une 
partie de la collectivité et qu’il y a hiérarchie fonctionnelle 
lorsqu'il ne délègue qu’une fraction de ses pouvoirs à un chef 
subordonné n’ayant d’autorité que dans les limites de sa com- 
pétence. 

Dans toute grande organisation, on trouve une combinaison 
des deux lignes hiérarchiques. Cependant, le progrès techni- 
que a pour effet de multiplier les liaisons fonctionnelles dans 
les domaines les plus divers; et cette évolution affecte pro- 
fondément les processus de prise des décisions. La décision 
est de moins en moins le fait d’un chef considéré comme 
omniscient et omnipotent. Elle tend à se situer au sein d’une 
articulation parfois compliquée de dispositions fonctionnelles 
(ce que l’on appelle parfois la prolifération de la technocra- 


tie). 
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D'où l'importance d’analyser ces processus de décision pour 
savoir qui commande effectivement et pour éviter que la crois- 
sance des liaisons fonctionnelles ne prive la hiérarchie directe 
de son autorité et, par là même, ne détourne la collectivité 
de ses objectifs. ; 


4) L'organisation des communications. 


Voilà encore un problème majeur. Traditionnellement, l’in- 
formation (au sens le plus large) descend du sommet vers la 
base. À l’extrême, c’est la. conception attribuée aux militaires 
de tradition courtelinesque : on donne un ordre et, quant 
aux conditions de l’exécution, on dit : « Veux pas le savoir. » 
Or, par définition, la véritable communication est un proces- 
sus circulaire, une démarche de réciprocité par laquelle un 
individu en influence un autre et est influencé par lui. Les 
spécialistes de la cybernétique parlent à ce sujet de la « valeur 
nutritive de l'information ». Aussi apparaît-il nécessaire de 
prévoir la remontée de l’information de la base vers le som- 
met. 

Au surplus, le problème des communications se pose sur le 
plan horizontal, par exemple entre des services ou des équi- 
pes qui ont grand intérêt à coopérer au niveau des objectifs 
généraux de l’organisation car ceci conditionne la poursuite 
d’une politique commune. 


IT. — LES TENSIONS ENTRE LE FORMEL (L’OFFICIEL) 
ET LE NON FORMEL (LE SPONTANÉ) 


En eux-mêmes, les phénomènes de « socialité » spontanée 
ne sont pas une source de résistance à l’organisation for- 
melle, Ils ne sont ni bons, ni mauvais. Ils existent. Bien plus, 
une collectivité ne pourrait pas fonctionner sans eux car elle 
ne se réduit pas à une pure mécanique. Pour appuyer leurs 
revendications auprès du gouvernement, certains fonctionnai- 
res, comme les douaniers, font quelquefois la grève du zèle, 
c’est-à-dire qu’ils appliquent strictement et exclusivement les 
règles formelles ; il en résulte un tel désordre que l’on doit 
rapidement négocier avec eux! Ainsi, introduire plus de ra- 
tionalité dans une organisation ne signifie nullement abolir le 
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spontané et mécaniser les relations humaines, mais exprime 
une prise de conscience de sa réalité et de ses effets. 

On doit alors reconnaître qu’il y a des cas ou le spontané 
s’érige en barrage contre l’officiel et l'empêche de fonction- 
ner, par exemple lorsqu'un « leader » freine la progression 
vers le but assigné au groupe ou lorsque des réseaux d’aff- 
nités se traduisent par des sous-groupes qui visent à faire pré- 
valoir leurs fins particulières. 

Un cas typique de tension réside dans le divorce entre 
l’autorité formelle et l’autorité non formelle. Certaines inter- 
actions peuvent retirer au chef formel l'exercice effectif de 
ses fonctions. Une structure spontanée de répartition de ces 
fonctions parmi d’autres membres se fait jour dans le groupe. 
Et il se peut que si l’on nomme un autre chef, celui-ci se 
trouve dès l’abord rejeté par une structure d’influences qui 
s’est établie en dehors de l’organisation officielle. 


III. — QUELQUES AUTRES DIFFICULTÉS 


1) Il y a des conflits de personnes. 


Nous avons vu que Moreno et ses disciples décrivent la vie 
des groupes en termes d'attraction et de répulsion entre les 
individus. Comme le souligne le fondateur de la sociométrie, 
ces préférences et ces rejets ne peuvent être appréciés qu’en 
fonction d’un critère très précis; les individus avec lesquels 
on désire travailler ne sont pas nécessairement ceux avec les- 
quels on souhaite partir en vacances. Il est évident que le 
climat d’une collectivité et l’efficacité d’un travail de groupe 
sont conditionnés par ces structures « socio-affectives ». Re- 
marquons que les interactions peuvent être défavorables à 
l’unité du groupe alors que les personfalités considérées indi- 
viduellement sont remarquables. Le groupe apparaît bien 
comme une totalité dynamique distincte de la somme des per- 
sonnalités qui le composent. 

2) Les fonctions essentielles à la progression du groupe vers 
son but ne sont pas assurées. 


Ceci concerne aussi bien les rôles formels que les rôles 
joués spontanément par les individus. Dans une réunion, par 
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exemple, la discussion ne progresse d’une manière satisfai- 
sante que si certaines fonctions sont effectivement exercées. 
En revanche, elle sera bloquée si les fonctions qui se dégagent 
de l’activité du groupe sont principalement tournées vers la 
satisfaction de besoins individuels. 

Il est à noter que ces rôles ne sont pas des étiquettes que 
l’on est en droit de coller une fois pour toutes sur les indi- 
vidus. Ce sont des fonctions qui émergent de la dynamique du 
groupe. Autrement dit, le comportement des mêmes sujets 
est appelé À varier selon les situations sociales dans lesquelles 
ils se trouvent. C’est ainsi qu’un rôle assumé à l’école, dans 
une situation de formation, ne sera pas nécessairement repro- 
duit dans les situations ultérieures de la vie. 


3) Les barrières à la communication. 


Même si l’organisation officielle paraît rationnelle, il se 
peut qu’il n'y ait pas vraiment de communications entre les 
groupes et entre les individus. 

De nombreuses études ont été consacrées aux facteurs de 
blocage et de distorsion des communications. 

Il y a, bien entendu, des barrières physiques ou économi- 
ques (la dimension d’une salle de réunion, l’éloignement, la 
cherté du téléphone, etc). 

Cependant, les plus importantes sont les barrières psycho- 
sociales. 

On trouve des barrières entre les équipes ou les services. 
Dans: une vaste organisation, il n’est pas rare que les com- 
munications soient peu efficaces entre les divers sous-groupes ;- 
elles sont entravées par des normes collectives propres à cha- 
cun d’eux. 

Il y a aussi des barrières entre les individus. Songeons, par 
exemple, à une discussign dans laquelle il n’y a pas réellement 
d'échanges. Tout le monde parle à la fois. Personne r’écoute. 
Dans d’autres cas, les échanges sont purement formalistes 
ou se réduisent à des manifestations agressives de part et 
d'autre. La réponse d’un individu n’est pas une réponse à ce 
qui lui a été communiqué. On croit assister À une pièce de 
Ionesco, ce maître du « théâtre de la non-communication » 
selon le terme d'André de Peretti. 

Alors que certains penseraient qu’il y a processus circu- 
laire, que le circuit est fermé, il n’y a que l’expression d’atti- 
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tudes séparées. À l’origine d’une telle illusion de communi- 
cation, nous trouvons la diversité des cadres de référence 
entre l’émetteur et le récepteur. L'information transmise se 
réfère toujours à un système organisé d'expériences anté- 
rieures, de connaissances, d’attitudes, de valeurs. 

I1 convient d’ajouter que les barrières psycho-sociales relè- 
vent soit du domaine de la connaissance, soit de celui de 
l’affectivité. Dans la première hypothèse, la différence des 
cadres de-référence réside dans l’appareil conceptuel, les sym- 
boles verbaux utilisés, le savoir et les croyances auxquels 
chacun se réfère. 

Dans le second cas, il s’agit des attitudes et des motiva- 
tions des sujets. Par exemple, le récepteur a envers l'émetteur 
des préjugés défavorables qui l’empêchent de recevoir sans 
altération le message qui lui est destiné. Les tendances agres- 
sives ne sont pas sans influer sur ce processus, soit qu’elles 
s'expriment ouvertement dans-la relation interpersonnelle, soit 
que la crainte éprouvée par l'individu à l'égard de sa propre 
agressivité lui fasse éviter la communication. 


En présence de tels problèmes concrètement vécus, il semble 
que l’on puisse proposer les orientations que voici : d’abord, 
prendre conscience que la vie en groupe fait l’objet d’une 
approche scientifique. Nous ne sommes donc plus seulement 
au niveau de la vertu ou de la bonne volonté, bien que cela 
semble être œuvre de vertu que de tenter de saisir le réel 
avec plus de vérité. 

En second lieu, s’efforcer de situer sa propre réflexion 
sur les groupes auxquels on se rattache au-delà d’une pure 
subjectivité. 

Enfin, approfondir ces questions en recourant éventuelle- 
ment à la collaboration de spécialistes des sciences sociales. 
Et je voudrais préciser, en terminant, comment je conçois 
l’attitude du psycho-sociologue à l’égard des problèmes d’une 
collectivité. 

Il ne se présente pas comme un ingénieur-conseil qui vient 
provoquer une réorganisation ou comme un expert qui apporte 
une série de solutions aux problèmes techniques qu’on lui sou- 
met. Ce n’est pas non plus un manipulateur qui se complaît 
dans le maniement psychologique. 

Certes, il s’efforce de comprendre le mieux possible les 
difficultés dont il est le témoin, maïs il agit essentiellement 
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comme une sorte d'agent catalyseur qui laisse se clarifier les 
problèmes, s’expliciter les objectifs et les motivations. Et 
c'est aux intéressés eux-mêmes qu’il appartient de résoudre 
les problèmes de leur collectivité grâce aux éléments d’ana- 
lyse, à l'information et à la formation AR vo -sociologiques 
qui leur sont apportés. 


On estime généralement que l'intervention du te -SOCiO- 
logue se situe sur trois plans : 


1) Les structures officielles de l’organisation (définition 
des rôles, de la tâche, des canaux formels de communi- 
cation, SE | 

2) Les processus de re (et notamment les barrières 
à la communication). Dans ce domaine, une information pré- 
cieuse peut être donnée en ce qui concerne la conduite des 
réunions. 

3) Les attitudes individuelles. Par des expériences de jeu, 
de rôle ou de discussion de groupe, le psycho-sociologue est 
en mesure d’aider les individus à diagnostiquer ce qui se 
passe dans un groupe, à prendre conscience de la manière 
dont leur comportement est perçu dans une activité collective 
et à collaborer à l’amélioration des relations interpersonnelles. 


Malgré cette division logique, on ne saurait manquer d’in- 
sister sur l’interdépendance des différents niveaux des pro- 
blèmes de groupe. 


PIERRE BADIN. 
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LE PANSEXUALISME DE FREUD . 
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L’accusation de « pansexualisme » faite au système théo- 
rique et thérapeutique exposé par S. Freud est aussi ancienne 
que la psychanalyse elle-même; on peut en effet en trouver 
l’origine au moment même où la théorie prit consistance, 
c’est-à-dire où parut le volume qui traitait de l'existence 
d’une sexualité infantile. Comme il l’a lui-même souligné plus 
tard, cette œuvre fit l’effet d’une bombe éclatant dans un 
tranquille et somnolent milieu provincial, tel qu'était au début 
de ce siècle celui de la bourgeoisie viennoise, encore plongée 
dans le climat formaliste de l’ère victorienne. À partir de ce 
moment, l'accusation fut répétée avec insistance, et avec la 
plus grande bonne foi, d’abord dans les milieux neuro-psy- 
chiatriques et médicaux, puis dans les divers cercles et mi- 
lieux d'enseignement pédagogique, de culture générale, de 
vulgarisation ‘populaire, pour finir par se limiter presque géné- 
ralement à ce second niveau. Aujourd’hui en effet, au niveau 
scientifique, les connaissances plus approfondies, les résultats 
obtenus à longue échéance, la diminution des causes de res- 
sentiment personnel, ont amené une réévaluation profonde de 
la psychanalyse et permettent de juger avec la sérénité qui 
convient la valeur de l’accusation traditionnelle lancée contre 
elle. D’autre part, un sentiment de responsabilité qui impose 
le devoir d’informer, incite à communiquer à tous les milieux 
culturels les résultats de ce réexamen. 

Selon le dictionnaire de H.-B. et A. C. English, le « pan- 


* Article paru dans Archivio di Psicologia Neurologia e Psichiatria, 
Gennaio-Febbraio 1960, Anno XXI, fasc. I (Milano). 
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sexualisme » est la conception qui met l’explication de toutes 
les motivations humaines dans le sexe; on peut ajouter que 
cette conception postule la découverte de l’élément sexuel à 


la racine de la structure psychique, si celle-ci, pour des rai- : 


sons pathologiques ou expérimentales, est mis en lumière par 
un processus de nature pathologique ou expérimentale et thé- 
rapeutique. ; 

Or, déjà d’un point de vue objectif, fondé sur les faits, cette 
conception n’est pas applicable à la psychanalyse : c’est seule- 
ment dans une période intermédiaire de ses travaux scienti- 
fiques que Freud, en effet, a supposé un unique facteur ins- 
tinctif à la base du comportement humain et l’a vu dans la 
« libido ». Mais dans une formulation précédente comme dans 
une formulation ultérieure de la dynamique des instincts, 
Freud a posé une dualité de motivations ; la dualité définitive 
est née de la découverte de l’auto-agressivité, c’est-à-dire d’un 
instinct qui a paru à Freud irréductible à l'instinct sexuel 
et qu'il a apparié à celui-ci dans le couple de motivations, 
instinct, de imort, instinct de vie. 

Cette dualité des motivations est aujourd’hui acceptée des 
personnes compétentes en la matière : elles savent en outre 
que pour Freud les instincts les plus difficiles à contenir sont 
les instincts d'agression, et non pas les instincts sexuels ; 
c’est un fait qui, par lui-même, annule la possibilité d’un 
« pansexualisme ». On comprend pourquoi, depuis 1927, 
S. Ferenczi a pu affirmer qu’il. n’est pas vrai que Freud ait 
tout basé sur le sexe puisque, au contraire, il parle d’un con- 
fit entre des tendances égoiïstes et des tendances sexuelles 
et soutient au contraire que les premières sont lés plus fortes. 


Mais il y a aussi des considérations plus essentielles qui 


viennent démentir l'hypothèse du « pansexualisme ». La 
« libido » qui a constitué à un certain moment de la doctrine 
freudienne l’unique motivation, et qui reparaît dans l’ « ins- 
tinct de vie », ne doit pas être en effet identifiée avec l’ins- 
tinct sexuel proprement dit. Effectivement, Freud a été d’a- 
bord porté à la considérer comme un mouvement directement 
ou indirectement sexuel, mais il à ensuite abandonné ce 
point de vue et il est à la fin‘arrivé à la considérer comme 
une énergie « sexuelle au sens large, c’est-à-dire comme 
Eros ». I1 lui a attribué pour caractéristique d’être orientée 
vers « l’unification toujours plus accentuée de la substance 
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vivante, tendant à en faire de plus grandes unités ». Comme 
telle, la libido est devenue un facteur beaucoup plus primitif, 
original, élémentaire, que le facteur sexuel; c’est seulement 
une fois l’évolution des émotions achevée que la libido est 
destinée à structurer l'impulsion sexuelle, comme le vagisse- 
ment du nouveau-né devient par évolution la parole raisonnée, 
mais en est qualitativement différent. D'autre part, pour 
- Freud, « la vie sexuelle de l’enfant » a toujours été conçue 
comme « différente de celle de l’adulte »; elle « aspire sans 
aucun doute à tout ce que nous entendons par satisfaction 
sensuelle ». La libido, par conséquent, n’est pas la sexua- 
lité, mais doit plutôt être comprise comme la sensualité; de 
même érotisme ne signifie pas en substance satisfaction 
sexuelle, mais tentative d’être aimé et d’aimer à travers la 
satisfaction d’exigences sensorielles élémentaires. 


C’est seulement en se plaçant à ce point de vue qu’on peut 
saisir les développements les plus importants de la doctrine 
de Freud. C’est seulement ainsi, par exemple, qu’on peut 
comprendre que les phrases primitives de l’évolution, c’est-à- 
dire la phase orale et la phase anale, n’ont aucun contenu spé- 
cifiquement sexuel, dans le sens courant du terme, mais expri- 
ment simplement, la première un conflit entre l’exigence de 
recevoir des sensations organiques et le fait de manquer de 
ces sensations ; la seconde, un conflit entre l’exigence de mani- 
puler la réalité et les prohibitions de le faire. Ce qui le prouve, 
c’est que les maladies qui sont reconnues comme liées fonc- 
tionnellement à ces deux phases (à la première, la dépression 
psychique et la schizophrénie : l’asthme et l’ulcère gastrique; 
les maladies cutanées psychosomatiques et la boulimie; à la 
seconde, le syndrome obsessif — impulsif et les troubles neuro- 
végétatifs du tube gastro-intestinal et de la coordination mus- 
culaire) ne présentent aucun signe directement ou indirecte- 
ment sexuel. 

C'est seulement quand on arrive à la quatrième ou à la cin- 
quième année de la vie qu’on assiste à l'apparition d’élé- 
ments plus proprement sexuels; à ce moment, en effet, la 
fonction érogène, le désir d’être aimé et d’aimer, la libido, 
se subordonnent au fonctionnement des organes de reproduc- 
tion pour aboutir finalement à la soudure entre la sensibilité 
et la sexualité. C’est pour de telles raisons que Freud a appelé 
cette période de l’évolution : phase uréthrale, puis phase 
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phallique et a souligné que, à quatre ou cinq ans, à la pre- 


nee 
PAS 


mière période sexuelle, l'enfant expérimente aussi un moment 


de développement intellectuel. C’est à partir de ce moment, 
mais non auparavant, qu’il devient convenable de parler de 
facteurs sexuels, plutôt que sensuels, dans la dynamique de 
l'individu, et c’est à titre d’ « apparitions tardives » que ces 
facteurs entrent en scène dans le comportement de tous les 
névrotiques. Il s’agit en effet de facteurs terminaux, et non 
initiaux, du développement émotionnel, par conséquent ce 
sont les premiers à apparaître dans une phénoménologie su- 
perficielle des névroses et au commencement de tout travail 
de psychanalyse. Ensuite, avec l’approfondissement de l’ana- 
lyse, le retour à ces pulsions sexuelles se fait toujours moins 
systématique et moins spécifique. 


Un exemple peut être utile à notre propos : si une maison, 
construite en maçonnerie et avec un toit en bois, vient à 
s’écrouler, les gens qui accourent voient, partout étalées, les 
poutres du toit, mais ils n’en sont pas pour autant autorisés 
à soutenir que les fondations de cette maisons étaient faites de 
bois. Si dans la psychanalyse de Freud, on veut bien voir cette 
réalité, alors nul besoin d’acrobaties ; en effet, les chercheurs, 
médecins et psychiatres, qui se sont mis avec humilité à 
l'étude de cette discipline scientifique, n’ont eu aucune diffi- 
culté pour reconnaître l'importance relative qu'y joue la 
sexualité. Ils ont pu le faire, même s’il est vrai qu’il est pos- 


sible de trouver beaucoup de passages chez Freud qui sem- | 


blent accréditer l’interprétation sexuelle de la théorie; mais 
à côté d’eux se trouvent de nombreux passages, comme ceux 


qui ont été cités plus haut, qui la démentent et où l’on trouve 


surtout affirmé que la théorie n’entend pas être « pansexua- 
liste ». Pour comprendre cette contradiction, il conviendra de 
se rappeler que, chez Freud, il y a eu un continuel dépasse- 
ment des positions antérieures, l’une après l’autre reconnue 
erronée, et aussi un usage impropre et ambivalent du terme 
« sexuel ». Ce n’est donc pas en se basant sur des passages 
de ses écrits qu’on peut décider du problème du pansexua- 
lisme de la psychanalyse, mais sur le contenu objectif de la 
théorie; et surtout, pour comprendre la pensée de Freud, 
il convient et il est bien préférable d’insérer les particularités 
de détail dans l’harmonie de l'édifice théorique entier; il 
importe aussi de les interpréter à la lumière des règles pra- 
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tiques d’applications enseignées par Freud lui-même, en se 
rappelant toujours la règle prescrite au Congrès psychanaly- 

tique de Budapest en 1918, d’après laquelle tout traitement 
psychanalytique doit être pratiqué en régime d’abstinence, 
celle-ci entendue dans un sens très large, sexuel et non 
sexuel. 

L'absence de « pansexualisme » dans la théorie et l’appli- 
cation de la psychanalyse étant maintenant tenue pour dé- 
montrée, reste à résoudre un problème d’un vif intérêt pour 

celui qui a une vision spiritualiste de la vie : peut-on estimer 
que la décision de se soumettre à un traitement psychana- 
lytique soit absolument soustraite à toute norme ou jugement 
de valeur en matière morale ? 

L'esprit se reporte aussitôt, à ce propos, à l'étude dans 
_jaquelle P.-A. Gemelli a formulé un jugement négatif à l’égard 
de la possibilité, pour un catholique, de se faire psychana- 
lyser; parmi d’autres exemples, on pourrait rappeler la règle 
énoncée par le tout récent synode du diocèse de Rome, règle 
qui interdirait aux prêtres de subir un traitement psychana- 
lytique. 

Le fait que la psychanalyse n’est pas « pansexualiste » 
serait-il un critère suffisant pour établir sa nature licite, au 
‘double point de vue théorique et pratique ? Non, ce n'est 
pas un caractère suffisant, Au contraire, il est nécessaire 
de dire que l’application de la psychanalyse freudienne, faite 
sans aucun discernement, peut être nettement dangereuse du 
point de vue spiritualiste. Et cela pour des raisons plus 
importantes que celles qui résulteraient d’un soi-disant 
« pansexualisme ». Ces raisons fondamentales, mêmes mesu- 
rées à leur juste valeur, ne justifient pas cependant le refus 
d'utiliser un précieux instrument de psychothérapie. La psy- 
(chanalyse de Freud est, en effet, un instrument d’une effca- 
cité et d’une pénétration singulière, beaucoup plus que toute 
‘autre forme de psychothérapie à laquelle on puisse la com- 
parer de ce point de vue; parce que « de tous les procédés 
«dont se sert la psychothérapie, elle est sans aucun doute le 
plus puissant ». Mais plus la psychanalyse est efficace, plus 
«elle se caractérise comme un instrument dangereux, tout à 
fait comme le bistouri du chirurgien comparé à un banal 
couteau de cuisine. Les raisons de ce caractère dangereux, de 
nature morale, se voient bien dans la situation spirituelle 
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très particulière où s’est trouvé le fondateur de la psychana- 
lyse lui-même : les problèmes que Freud aurait pu avoir dans 
sa vie sexuelle semblent avoir été beaucoup moins importants 
que ceux, très évidents, provoqués par la question religieuse. 
Freud a combattu en effet âprement toute forme de religion, 
mais il a surtout combattu la religion catholique; G. Zilboorg 
a indiqué ce fait comme étant le symptôme d’un profond con- 
flit émotif qui existait chez Freud au sujet de notre foi. C’est 
pourquoi Freud n’a pas pu arriver, dans l’élaboration de son 
système doctrinal et thérapeutique, à concevoir la possibilité 
d’un monde surnaturel : tout est resté pour lui enfermé dans 
la sphère biologique ‘et sociale. 

Mais indépendamment de toute hypothèse et de toute réali- 
sation scientifique, la réalité humaine est aussi surnaturelle; 
les variables, les forces, les principes, les normes d’un tel 
plan font partie de la vie intime de l’homme, chez certains 
d’une manitre toute spéciale. Il apparaît par conséquent 
comme nécessaire d'opérer une distinction essentielle entre 
ces deux plans; elle devient indispensable quand on a affaire 
avec le dynamisme psychique en profondeur comme cela se 
produit dans la thérapeutique psychanalytique; un défaut de 
séparation des deux plans conduit en effet à une confusion 
dans l’appareil psychique qui sacrifié fatalement l’élément spi- 
rituel, surnaturel; et cela se vérifie d’abord par la réduction 
des facteurs et des forces surnaturels aux facteurs et aux 
forces biologico-sociaux, puis au cours du traitement, par 
leur liquidation, comme des aspects pléonastiques et pertur- 
bateurs d’une vie psychique normale. D'une manière plus 
précise, on peut dire que, puisque la psychothérapie freu- 
dienne arrive à défaire les liens pathologiques de dépendance 
ou d’attachement infantile incompatibles avec la vie adulte, 
il y a là la possibilité directe que même le lien de dépendance 
religieuse, l’hommage de fidélité à Dieu, soit interprété, 
traité et « soigné » comme un lien pathologique; et puisque 


le surnaturel, quoique transcendant par sa valeur et son ori- * 
gine la réalité de l’homme, s’enracine dans les possibilités w 


humaines, il y a là un danger direct que la psychothérapie 
arrive à défaire un lien qui a pu s'établir entre l’homme et 


Dieu; dans le cas le plus extrême, une psychothérapie freu- 


dienne bien conduite peut porter avec facilité à la perte de la 


foi. De très nombreux exemples pourraient être cités À ce" 


sujet. 


cn Mdédie Sonr cs 


CE à PRES 


TER 4 : Es" 


LE PANSEXUALISME DE FREUD | 105 


Ces considérations justifient amplement l'attitude de con-: 
|  damnation que l’Église a maintenue à l'égard de la psycha- 
| nalÿyse; mais une erreur reconnue est encore une erreur répa- 
| rable, et depuis environ une quinzaine d’années on assiste, 

de la part de psychiatres et de psychologues catholiques bien 
| qualifiés, à une tentative de synthèse entre ce qu’il y a de 
| précieux dans la méthode thérapeutique proposée par Freud 
et les exigences inaliénables de la foi religieuse. Cette syn- 
| thèse est en effet réalisable, parce qu’une méthode est en 
soi neutre et se qualifie seulement par l'orientation et la 
| valeur de son action : comme un bistouri est en soi neutre 
et reçoit sa valeur des intentions du chirurgien qui l’emploie. 


D'autre part aujourd’hui la psychanalyse orthodoxe elle- 
. même a beaucoup élargi le « champ psychique » primitivement 
proposé par Freud, et la dérivation de l’Ego à partir de l’Id 
n’est plus un fait indiscuté. Des psychanalystes toujours plus 
_ nombreux reconnaissent en effet que, à côté du dynamisme 
de l’Id, siège de l’émotivité, il y a le dynamisme autonome 
de l’Ego, siège de la rationalité. En outre, beaucoup de psy- 
chanalystes ont reconnu la complexité des variables religieuses 
qu’ils rencontrent au cours du déroulement de la psychothé- 
rapie; et, spécialement, s’ils ont à soigner des prêtres et des 
religieux, ils se montrent très prudents dans la façon de les. 
traiter. Il est évident pour moi que même avec des laïcs por- 
teurs de préoccupations religieuses, les psychanalystes ita- 
liens se sont comportés avec prudence, renvoyant parfois le 
patient aux conseils d’un prêtre. 

Enfin, tout récemment le professeur Musatti a explicite- 
ment admis que « l'homme religieux peut très bien conci- 
lier ses propres sentiments et ses propres convictions avec 
l'interprétation psychanalytique et se dire à lui-même : il sera 
très bien que, pour tels sentiments que j'ai, j'utilise une cer- 
taine manière de me situer qui a son origine dans des exi- 
gences déterminées de mon enfance, mais ceci n’enlève rien 
à l'authenticité de ma foi et à la vérité de ma religion ». Ce 
n’est pas encore tout, évidemment, mais c’est un début impor- 
tant et susceptible de développements ; ce n’est pas tout parce 
que, dans le monde catholique, trop fréquemment les troubles 
névrotiques sont mêlés à des problèmes de vocation et de con- 
sécration religieuse et ces situations demeurent au-delà des 
possibilités de cure de la part des psychanalystes orthodoxes. 


3 Mais c est an pour cela qu’une : 
_ des vrais problèmes suscités par la pee re 
_lytique et une connaissance approfondie de sa valeur intri 
èque sont aujourd’hui requises d’une manière impérieuse d 
la part de psychologues et de psychanalystes catholiques ; 
ela permettra en effet de mettre au service de l’Église un 
dy _ instrument thérapeutique que la fièvre de la vie contemporaine 
_ rend toujours plus nécessaire; et d’autre part ce sera le pré- 4 
À sage d’un échange toujours AH fécond et plus bienfaisant de 
onnaissances et d’ expériences entre les psychothérapeutes | 


| croyants et ceux 3 ne croient pas. x} 


LEONARDO ANCONA. 


Postface 


La judicieuse mise au point du professeur Ancona éveille 
chez le théologien quelques remarques et prolongements que 
nous nous permettons de proposer en guise de postface. 

La confrontation entre Freud et saint Thomas est toujours 
pleine d’intérêt et de profit pour leurs disciples ou même leurs 
simples lecteurs. Ce n’est pas le lieu de revenir ici sur cette 
étude comparée!, ni même de développer une confrontation 
entre la sexologie freudienne et celle de saint Thomas. 

Nous voudrions simplement faire remarquer que Freud s’est - 
lui-même défendu contre l’accusation de pansexualisme?, dans 
un passage fameux où il étend la signification de la libido à 
toute l’affectivité et même à l’agapè chrétienne. Par aïlleurs, 
il étend la sexualité à tous plaisirs liés à une partie du corps“. 
Cette position discutable quant au vocabulaire5 — fait inévi- 
tablement penser à l’enseignement d’Aristote, repris par saint 
Thomas, qui donne pour objet « matériel », de la vertu de 
tempérance « les passions et les plaisirs du toucher 6 ». 

Un deuxième rapprochement entre saint Thomas et Freud 
suffirait à lui seul à montrer l’erreur qu’il y a de parler de 


1. Cf. A. PLÉ, o.p., « Saint Thomas d’Aquin et la psychologie dés pro- 
fondeurs », Supplément de La Vie Spirituelle, n° 19 (15 novembre 1951), 
PP+ 402-434. ; z : : 

2. Sigmund FREU»D, « Psychologie collective et analyse du moi », in 
Essais de psychanalyse, Payot, 1948, p. 101. 

3. Ibid., pp. 100-101. 3 ; Le 

. Cf., par exemple, Sigmund Freun, Trois essais sur la théorie de la 
sexualité, N.R.F., Gallimard, 1949, pp. 183-194. 

5. Freud appelle génital ce que le langage courant entend par sexuel. 
Comme le remarque ici même le professeur Ancona, la sexualité freu- 
dienne recouvre toute la sensualitas de la théologie. : î 

6. Philosophus dicit, in III Ethic., cap. 10, quod temperentia proprie 
est circa concupiscentias et delectationes tactus. IT/IT, 141, 4. Sed contra, 
voir également in corp; 3%, 5m et passim, 
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pansexualisme freudien. Voici ce. que dit saint Thomas 2 
‘ propos de la luxure : 


Un acte humain est un péché quand il va contre l’ordre éta- 

bli par la raison. Or, cet ordre consiste dans l’adaptation des 
moyens à la fin. I1 n’y a donc pas péché à user raisonnable- 
ment des choses pour la fin qui est la leur, en respectant la 
mesure et l’ordre, pourvu que cette fin soit un vrai bien. Mais 
la conservation de l’espèce est un bien non moins excellent 
que celle de l'individu et de même que celle-ci a pour moyen 
la nourriture, celle-là a pour moyen la volupté. « Ce que les 
aliments sont pour l’homme, dit saint Augustin, le commerce 
charnel l’est pour l’humanité. » De même donc que l'usage des 
aliments peut être exempt de péché s’il est mesuré à la santé 
du corps, de même l’usage de la volupté peut l’être s’il: observe 
la mesure et l’ordre capable d'assurer sa fin qui est la géné- 
ration humaine 7. 


Ceux qui accusent Freud de pansexualisme seront fort 
étonnés — et nous l’espérons convaincus d’erreur — quand ils 
auront lu ce texte de Freud, choisi parmi d’autres 


Ce qui caractérise, d’autre part, toutes les perversions, c’est 
qu’elles méconnaissent le but essentiel de la sexualité, c’est-à- 
dire la procréation. Nous qualifions en effet de perverse toute 

activité sexuelle qui, ayant renoncé à la procréation, recherche 
le plaisir comme un but indépendant de celle-ci. Vous com- 
prenez ainsi que la ligne de rupture et le tournant du dévelop- 
pement de la vie sexuelle doivent être cherchés dans sa subor- 
dination aux fins de la procréation. Tout ce qui se produit 
avant ce tournant, tout ce qui s’y soustrait, tout ce qui sert 
uniquement à procurer de la jouissance, reçoit la dénomina- 
tion peu recommandable de « pervers » et est, comme tel, 
voué au mépris 8. 


N'est-ce pas là une position entièrement satisfaisante pour 
le moraliste catholique et aux antipodes du pansexualisme ? 
I est vrai que certains disciples, et, également des oppo- 
sants de Freud, sont, au plan de la théorie comme de la pra- 
tique, des « pansexualistes », mais ne voit-on pas qu'ils ont 
alors choisi arbitrairement — et pour des motifs sans doute 
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_ personnels — dans l’œuvre de Freud ce qu’ils voulaient y 
trouver ? On peut penser que c’est en songeant À ces défor- 
mations de la théorie et de la thérapeutique freudienne que 
S. S. Pie XII a pris soin de condamner le pansexuatisme?, 
tout en encourageant les travaux des psychanalistes catho- 
liques 12. | 

Par ailleurs, une longue expérience du ministère sacerdotal 
auprès des personnes en cours de psychanalyse nous fait 
souscrire entièrement aux réserves du professeur Ancona : le 
traitement psychanalytique est une opération grave et qui 
n’est pas sans danger, au plan moral et même psychologique. 

Il peut être cependant fort bénéfique, même au plan moral 
et religieux. Nous souscrivons entièrement à ce qu’écrit le. 
R. P. Beirnaert dans ce même numéro! et le professeur 
Kammerer dans un article récent 2, car nous avons constaté, 
nous aussi, que le travail en profondeur en psychanalyse a 
quelque analogie avec les purifications de la vie mystique. 
Nous entendons ici « analogie » au sens très précis que lui 
_donne le langage théologique. Nous ne pensons pas, certes, 
qu’il y ait similitude ou équivalence. Nous croyons seulement 
constater qu’au terme d’une psychanalyse réussie, la foi et 
les autres vertus chrétiennes sont purifiées. Nous connais- 
sons même des hommes qui, athées au début de leur analyse, 
celle-ci finie, ont demandé le baptême (et leur analyste n’était 
pas catholique). L'analyse — si elle est bien faite — ne fait 
pas nécessairement « perdre la foi », elle la purifie de l’infan- 
tilisme, du magisme, des ambivalences psychologiques, des 
fausses évidences qui se mélangeaient à elle, la déformaient 

et gênaient sa croissance. 

Les purifications mystiques nous paraissent un « analogue » 
supérieur dû à l’action même de Dieu, de l'expérience ana- 
lytique, qui en serait comme un analogue très inférieur, fruit 
de moyens entièrement humains. Tel est du moins, selon notre 


9. S. S. Pre XII, Discours au premier Congrès International d’His- 
topathologie du système nerveux, 14 septembre 1952, in Pie XII 
parle de santé mentale et de psychologie, Éd. Lumen Vitae, Bruxelles, 
1960, p. 46. ù . 2: À : 

10. Discours de S. S. Pie XII au cinquième Congrès International 
Catholique de psychothérapie et de psychologie clinique (13 avril 1953), 

: . 32-40. : 
Le: Lou HUE Expérience spirituelle et psychothérapie, p. 111. 

12. Professeur KAMMERER, « Personne, psychiatrie et psychanalyse », 
dans les Cahiers Universitaires Catholiques (maïi-juin 1960), p. 515. 
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expérience et notre pensée, le bénéfice religieux qui peut être 
retiré d’une psychanalyse réussie. 

Cela fait souhaiter que le croyant, et plus encore le prêtre, 
le religieux ou la religieuse, qui commence un traitement psy- 
chanalytique, soit suivi par un prêtre, confesseur ou direc- 
teur spirituel, qui ait pour tâche de promouvoir la vie chré- 
tienne et spécialement la foi de l’analysé tout au cours de 
son traitement. Ce prêtre pourra notamment montrer à ce 
pénitent le sens purificatoire de son épreuve. 

Nous savons bien que les dangers sont grands que l’analysé 
« joue » du confesseur contre son analyste, et vice versa, 
que le confesseur soit l’objet d’un transfert dommageable et 
non analysé et, d’une manière générale, qu’il tombe dans l’un 
ou l’autre des « pièges » — habituellement fort habiles — que 
lui tend son pénitent en cours d’analyse. 

Ces difficultés sont réelles et graves. Mais un catholique en 
cours d’analyse pourrait-il rester plusieurs années sans se 
confesser ? Préfère-t-on alors qu’il se confesse à la « sau- 
vette »? N'’a-t-il pas, plus que d’autres, besoin de conseils 
spirituels, adaptés et suivis ? 

Plutôt qu’un confesseur occasionnel, nous croyons préfé- 
rable de lui conseiller un directeur spirituel. Encore faut-il que 
ce dernier sache et comprenne quelque peu en quoi consiste le 
traitement analytique, qu’il se refuse habituellement d’écouter 
toute confidence de son pénitent sur ce qui se passe pendant 
les séances chez le psychanalyste, bref, qu’il reste strictement 
à un plan sacerdotal. 

Nous croyons qu'il est bon, ici comme ailleurs, de « dis- 
tinguer pour unir » : distinguer le psychisme du spirituel: 
— et les distinguer même dans les personnes différentes de 
l’analyste et du confesseur — mais pour les unir. Car l’homme 
est un tout, sa guérison psychologique comme sa sainteté 
demandent l’unité intégrative de tout son être, naturel et sur- 
naturel. 


Fr. ALBERT PLÉ, O. P. 


Expérience spirituelle 


et psychothérapie 


Il peut sembler paradoxal de se demander si l’expérience 
des patients en cours de psychothérapie ne serait pas, en 
son fond, de nature spirituelle. On va généralement trouver 
le thérapeute pour autre chose que pour cheminer vers l’union 
divine. Les difficutés apportées par le patient concernent com- 
munément ses relations avec l’entourage, avec le travail, avec 
son sexe, etc. Il est gêné, inhibé, troublé, dans ses relations 
avec lui-même, avec les autres, et avec le monde. Il ne vient 
pas trouver le représentant de Dieu, mais le médecin et le 
psychologue qui lui rendront ce que l’on appelle couramment 
la santé psychique. Il ne s’attend pas à ce qu’on lui parle de 
Dieu, de la grâce, du péché, et on ne lui en parle pas, en 
effet. L'étrange expérience spirituelle que celle qui se dérou- 
lerait sans appel explicite aux représentations religieuses et 
à l'effort ascétique, et à laquelle présiderait un laïc qui peut 
même n'être pas chrétien! 

Et pourtant, tous ceux qui sont passés par l'expérience 
d’une psychotérapie en profondeur, et ceux-là même qui en 
sont les témoins, peuvent affirmer qu’elle atteint l’être même 
du sujet, dans la totalité de ses relations religieuses et pro- 
fanes. Il est impossible de tenir que la psychothérapie ne 
toucherait que l’homme instinctif et naturel. Les transforma- 
tions qu’elle amène sur le plan religieux sont aussi évidentes 
que les autres. C’est de l’accès à la Réalité sous tous ses 
aspects qu'il s’agit en vérité. 

Il arrive d’ailleurs — et le cas est fréquent — que les 
difficultés alléguées par le patient se manifestent explicite- 
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ment à lui dans le domaine de sa vie religieuse : culpabilité 
insurmontable, sentiment de désespoir, phantasmes interfé- 
rant avec la figure divine, inhibitions à tout engagement 
chrétien, chutes à répétition, etc. Le névrosé pense qu’il est 
troublé partout. Mais il y a plus encore, nous oublions trop 
souvent en pratique que le libre accès aû monde et l’aisance 
dans son usage font partie de l’être chrétien. De la phrase de 
saint Paul : tout est à vous, vous êtes au Christ, et le Christ, 
est à Dieu, nous ne prêtons pas assez attention à la première 
proposition, qui est justement celle à laquelle les névrosés ne 
peuvent donner son sens, quels que soient leurs efforts ascé- 
tiques, et leurs connaissances notionnelles. A l'inverse, ne 
_voyons-nous pas chez les spirituels authentiques l’accès à 
l'union divine DES d’une présence nouvelle au 
monde ? 

Dans la mesure où une expérience psychothérapeutique 
donne accès, non seulement à plus de vérité dans la relation 
à Dieu et aux choses divines, maïs aussi à plus de liberté dans 
la relation au monde, on ne peut éviter de se poser la ques- 
tion de sa signification spirituelle. On en conclurait à tort 
que l’emploi de ce que l’on appelle les moyens spirituels pour- 
rait rendre inutile la psychothérapie. Prier, se confesser, s’ef- 
forcer d’être généreux, se livrer à une activité apostolique, 
tout cela — qui a sa valeur, certes — reste sans prise sur 
des difficultés qui semblent surgir d’un au-delà de la volonté 
et de l’entendement, d’un lieu qui évoque ce fond même de 
l'être dont parlent les mystiques. On comprend alors l’im- 
puissance des raisonnements, des encouragements, des ordres 
ou des conseils par lesquels nous avons coutume d’aider au- 
trui en de telles occasions. Il s’agit d'autre chose que de 
faire s’exercer des facultés, qui semblent liées par rapport à 
cet exercice même. 

Si nous voulons trouver dans l’expérience spirituelle tra- 
ditionnelle de quoi éclairer le type d'expérience auquel nous 
avons affaire en psychothérapie, c’est, semble-t-il, À certains 
mystiques qu’il faut nous adresser. Le temps n’est plus où 
l’on pouvait regarder l’expérience mystique comme un phéno- 
mène étrange de la religion. Un théologien a pu affirmer 
récemment qu’elle était « la réalisation par l’homme de son 
être véritable! ». On ne s’étonnera donc pas que cherchant à 


1. Jean DaniÉLou, Dieu et nous, Grasset, 1956, p. 224. 


situer l'expérience psychothérapeutique dans sa signification 


spirituelle, nous recourions à ceux qui, bien avant la psy- 

chothérapie contemporaine, ont montré « le chemin de la dis- 
solution de l'irréalité, le chemin de la manifestation du 
! 

réel? ». 


*% 
+ *% 


Pour le sujet qui la subit, la névrose n’est pas une maladie 
comme une autre. Un mal corporel, il peut d’une certaine 
façon le tenir à distance dans la mesure où son corps est à la 
fois lui et pas lui. Le névrosé est atteint là où il est fait pour 
régner, dans son psychisme même. L’expérience qui est 
sienne est celle d’une impuissance radicale qui le mène au 
bord du désespoir. L’observateur qui n’y participe pas peut 
s’y tromper et parler à la légère d'idées qu’il se fait, ou de 
maladie imaginaire. Le névrosé sait bien qu’il y va de sa 
présence au monde et à soi-même, de son existence qui lui 
échappe, et d’un véritable effondrement de ce sur. quoi il 


pensait pouvoir appuyer son être. Il lui est sans doute loi- 


sible de tenter d'échapper au vide qui se creuse en lui, mais il 
peut aussi accepter de reconnaître sa situation, et s'engager 
dans l’expérience qui s’inaugure en lui : « Je ne sais pas ce 
que je suis, je ne suis pas ce que je saisÿ. » Ses certitudes 
vacillent. Ce qui lui est demandé c’est de ne pas fuir la route 
obscure qui s'ouvre à lui, tout comme au mystique, car 
« notre savoir’ doit s'élever dans le doute, et monter dans l’in- 
certitude, pour que vérité soit notre demeuref ». 

C’est alors qu’il s'adresse au psychothérapeute, comme 
étant justement celui qui prend au sérieux son expérience, et 
qui l’écoute d’une façon absolument nouvelle. Il ne reçoit ni 
encouragements, ni explications savantes. On ne cherche ni 
à le capter, ni à lui faire peur. Il est simplement invité à 
poursuivre s’il le veut. Ce qu’il rencontre alors c’est d’abord 
ün interlocuteur silencieux. 

Le silence du thérapeute signifie la vanité du discours cons- 


2. Georges Morer, Le sens de l'existence selon saint Jean de la Croix, 
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cient du patient. Il est négation de l'apparence dans la me- 
sure où celle-ci est alibi, illusion, irréalité. Le patient entre 
alors dans le vide de son dire. Il est amené également à recon- 
naître que l’Autre figuré par le thérapeute n’est « rien » de ce 
qu’il imagine, qu'avec lui il n’est pas question de séduction, 
ni d'échange de satisfactions. Il est vain d’en attendre quoi 
que ce soit de l’ordre sensible, voire même de l’ordre de 
l’entendement sous la forme d’un schéma de son cas ou de 
coordonnées qui lui permettraient de se situer en fonction des 
autres. En vérité le thérapeute, au regard des attentes du 
patient, se manifeste comme un « rien », comme un « néant ». 
Comment ne pas évoquer ici tant de textes mystiques où la 
créature est invitée à aller à Dieu comme à un Néant, à 
reconnaître que Dieu n’est rien de ce qu’elle imagine et se 
représente? « Qui veut venir à Dieu, dit un maître, qu’il 
vienne à un Néant5. » Ou encore : « Dieu est un pur Néant, 
ni maintenant ni ici ne le touche : plus tu cherches à le saisir, 
plus il t’échappef. » 

On comprend que le thérapeute qui doit amener le sujet en 
tant qu'’esprit à passer par l’absolu déchirement dans lequel 
il conquerra sa vérité, se présente dans le non-agir et le non- 
vouloir. Comment, en effet, pourrait-il vouloir quelque chose 
pour le patient, sans se substituer à sa liberté? S'il attend 
quelque chose, c’est le surgissement même de cette liberté, 
c’est le devenir de l'esprit. « Homme, si tu veux exprimer 
l’être de l’éternité, il faut d’abord te priver de toute parole?. » 
Ce n’est donc pas par timidité ou exigence technique que le 
psychotérapeute s’abstient de parler explicitement de Dieu 
ou des choses divines. C’est pour faire mourir le patient à ces 
. images et à ces représentations qui le gênent pour accéder à 
la Vérité de Dieu, en même temps qu’à sa propre vérité. « Ce 
qu’on dit de Dieu ne me suffit pas toujours : la surdéité est 
ma vie et ma lumières. » 

Dans une telle expérience le patient passe nécessairement 
par des situations qui rappellent étrangeinent les « désola- 
tions » et les « nuits » que l’on rencontre dans l’expérience 
mystique. Il ne sent plus rien, ne voit plus rien, ne comprend 
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plus rien. Il est assiégé de doutes, environné de ténèbres. Il 
ne sait plus où il en est, ni qui est le thérapeute. C’est alors 
qu’il touche le fond déchirement et qu'il est tenté de 
D pres 

Nous n’avons montré que l'aspect négatif de l'expérience. 
Mais nous savons que chez les mystiques celui-ci est nié à 
son tour par la Réalité qui se révèle en lui. La nuit est puri- 
fication. En elle Dieu s'approche : « Dans l’horreur du visage 
nocturne, il vient et chuchote à l'oreille de l’homme?, » 
L’ignorance est le chemin d’une connaissance plus haute : 
« Ah, si tu pouvais d’un seul coup devenir ignorant de toute 
chose, oui, tomber dans une ignorance de ta propre vie! 
Même si cette chose s'appelle une ignorance, une non-connais- 
sance, il y a pourtant plus en elle que tout savoir et toute 
connaissance en dehors d’elle. Ton ignorance n’est donc pas 
un manque, mais ta plus haute perfection, et ta souffrance, 
ton plus haut agir 10, » 

C’est aussi en ne tentant pas de s'évader du négatif que le 
patient en psychothérapie trouve l’accès de la réalité. Dans 
son discours ronronnant se manifestent des trous, des lapsus, 
des émergences de mots, de bouts de phrases qui n’ont l’air 
de « rien », dont il est tenté de dire : « je ne crois pas que 
ce soit intéressant »; « c’est absurde »; « ça n’a aucun 
sens ». Or, c’est par ces « riens » que passe le chemin de 
l'esprit. C’est à séjourner près d’eux que le patient est invité 
par le thérapeute. Car ils sont la vérité même du sujet qui se 
propose de façon énigmatique et voilée. Elle est là, et pas 


- ailleurs. On s’étonne parfois que le psychothérapeute n’in- 


siste pas sur ce que l’on appelle le « positif » des propos du 
sujet, qu’il ne mette pas en évidence ce qui va dans sa vie. 
C’est oublier que l’expérience ici est orientée vers cette posi- 
tivité qui se manifeste dans le négatif même, vers la Réalité 
qui doit advenir à travers la mort. Il ne s’agit pas de rassurer 
le sujet, ni comme on le dit parfois, de lui fournir de quoi 
se reconstruire rapidement. On risque alors de lui faire man- 
quer cette expérience radicale d’ordre spirituel qui lui fera 
découvrir que le jour de la Présence se manifeste dans l’ab- 


sence, la vie dans la mort. 
Comme le mystique, le patient connaît d’ailleurs des mo- 
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ments de lumière et de joie, lorsque la vérité se dévoile et 
que l'accès à la Réalité s'ouvre sur un point ou sur l’autre. 
Pour avoir accepté de pâtir il conquiert sa vérité et avec elle 
le principe même de toute reconstruction de soi. À sa manière 
il réalise ce propos du maître rhénan : « C’est le propre de 
la créature qu’elle refasse quelque chose avec quelque chose, 
mais c’est le propre de Dieu qu’il fasse quelque chose avec 
rien. Si donc Dieu doit faire quelque chose avec toi, il faut 
d’abord que tu sois devenu rien. » 

Ainsi l’expérience psychothérapeutique manifeste-t-elle que 
l'accès du patient à sa réalité d'homme est réglée par son 
entrée dans la voie du dépouillement et de la reconnais- 
sance de son néant de créature! Seules des représentations 


tirées de l’ordre physique ou biologique ont pu inciter cer- 


tains théoriciens de la psychothérapie à en présenter le pro- 
cessus en termes de maturation des instincts. Il n’y a pas 
chez l’homme d'accès à sa réalité et à la réalité du monde 
qui ne passe par un trépas. L'expérience spirituelle ouvre 
seule l’accès à la Réalité tant divine que finie. Il n’est pas 
de psychothérapie en profondeur qui n’amène le patient à se 


confronter avec la mort et avec le père qui figurent tous deux 


sa contingence. D'où il suit, pour le dire en passant, que 
le psychothérapeute comme tel ne saurait proposer le moindre 
idéal de la conduite humaine, aussi bien en matière de sexua- 
lité qu’en tout autre domaine. Ce qu'il appelle acceptation 
de la castration, et qui n’est somme toute que la reconnais- 
sance de la radicale contingence du sexe, installe au cœur 
même de l’activité sexuelle l’exigence d’une régulation qui 
peut aller jusqu’au sacrifice volontaire. Rabattre la psycho- 


thérapie au niveau d’une opération de type biologique voire 


psychologique au sens scientifique du terme, c’est la mécon- 
naître. S’ensuit-il qu’il n’y ait de psychothérapie que reli- 
gieuse, et que les adversaires de la psychanalyse notamment 
aient raison de revendiquer pour le seul représentant du reli- 
gieux — prêtre ou directeur de conscience — le droit de s’y 
livrer ? Quand on examine de près ce qui est proposé sous le 
nom de psychothérapie dans cette perspective, on s’aperçoit 


11. [ faudrait ici dénoncer les équivoques dans lesquelles l'emploi du 
terme psychologie à propos de ce qui se passe entre le thérapeute et son 
patient peut entraîner la pensée, L'expérience est ici aussi bien méta- 
psychologique que psychologique. 
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vite qu’on ne dépasse pas le niveau de l'emploi des moyens 
« spirituels », et qu’il ne s’agit nullement d'aider le sujet à 
faire l’expérience radicale dont nous avons parlé. Sous pré- 
texte de ne pas mettre en question une vie religieuse souvent 
assez irréelle, on accepte que le sujet n’ait jamais accès à la 
Réalité dans sa plénitude, et que finalement la liberté chré- 
tienne n'ait pas de sens pour lui. La psychothérapie, en tant 
qu’expérience spirituelle et conquête de la vérité dans le 
déchirement, est aussi étrangère aux conceptions biologisantes 
qu'aux endoctrinations religieuses. Elle est, nous l’avons vu,’ 
d’un autre ordre, dont l'expérience mystique nous donne 
traditionnellement le dessin. Que signifie l'avènement à notre 
époque de la figure historique du thérapeute laïc, en regard 
du directeur spirituel ? C’est une question qui se pose. Nous 
ne pouvons que la laisser ouverte. 

Éclairer comme nous l’avons fait l'expérience des patients 
par celle des mystiques, est-ce les identifier purement et 
simplement ? Il nous faut répondre à cette question en termi- 


nant. 


Certes le devenir de l’esprit est un, comme le montrent 
d’ailleurs ce qui se passe à la fin de psychothérapies heureu- 
ses. L'accès au réel est ouvert, mais en même temps Dieu a 
cessé d’être une idole et devient l’Amour. Nul ne saurait s’en 
étonner de ceux qui croient que l’Absolu et la réalité humaine 
ne font pas nombre, et que la grâce peut agir dans le silence 
de tout propos à son sujet. Tout est renouvelé sur la terre 
et dans le ciel. Et l’expérience continue, car son propre est 
de ne jamais être achevée, car la Réalité est inépuisable. 
« C’est dans ce qui nous fait à jamais défaut qu'est notre joie 
la plus haute. » — « L'âme n’est pas ivre de ce qu’elle a bu, 
mais bien ivre de ce qu’elle n’a pas bu et ne boira jamais LE. » 

Mais les faits sont là aussi pour montrer que toutes les 
psychothérapies ne débouchent pas sur l’union divine! Un cer- 
tain accès au monde est bien ouvert, mais il semble qu’une 
étape essentielle ne soit pas franchie, celle de la reconnais- 
sance que la démarche de l’Absolu vers nous nous précède 
et nous enveloppe, et qu’elle se révèle en Jésus-Christ et dans 
l'Église. De quoi s'agit-il ? Il est difficile de le préciser. On 
peut y reconnaître la persistance d’un attachement à la figure 
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historique du thérapeute, et à l'expérience subie, en tant 
que particulière. D’où la question incessamment posée à pro- 
pos de la vie chrétienne commune, voire de la vie mystique : 
et si tout cela était psychanalysé, qu’en resterait-il ? Dans la 
mesure où l’expérience psychothérapeutique se constitue ainsi 
en expérience dernière, elle érige sa particularité historique 
en unique révélation de l'esprit, et constitue le groupe humain 
des thérapeutes et de leurs patients en secte gnostique. On 
manque dès lors l’universel. 

Or l'expérience spirituelle — nous l’avons vu notamment 
à propos des mystiques — a pris et peut prendre d’autres 
chemins que la psychothérapie. Bien plus, elle existe déjà 
chez le moindre fidèle qui croit que Dieu s’est uni à l’homme 
et au monde en Jésus-Christ, et qui accepte de passer par la 
mort du Seigneur pour ressusciter avec lui. 

Le psychothérapeute et le patient, s’ils sont fidèles à leur 
expérience, et surtout au mouvement de l'esprit qui agit en 
elle, ne peuvent, en fin de compte, que se retrouver ce qu’ils 
étaient au départ, à savoir des fidèles comme les autres, qui 
ne jugent point leurs frères, et qui acceptent que la psycho- 
thérapie n’ait été pour eux qu’un des chemins d’une grâce dont 
la plénitude est en Jésus-Christ. 


Louis BEIRNAERT. 


BULLETIN PSYCHOLOGIQUE 


Les ouvrages où la pensée chrétienne cherche à utiliser, au 
plan pastoral ou moral, l'apport des sciences psychologiques 
sont de plus. en plus nombreux, davantage encore il est vrai 
dans les pays anglo-saxons que dans ceux de langue la- 
tine. On pourrait facilement les classer selon l'attitude qu'ils 
adoptent à l'égard de ces sciences nouvelles; ne tenons pas 
compte de ceux qui s’enferment dans un refus et une critique 
radicale : ils seront bientôt aussi périmés que les positions 


adverses qu'ils veulent combattre. Si la pensée chrétienne a 


eu raison de condamner les positions trop radicales des pre- 
miers âges de la psychologie, particulièrement celles des dé- 
buts de la psychanalyse, il serait dommage qu'elle continue 
à combattre les formes actuelles des théories psychologiques, 
qui sont beaucoup plus réservées dans leurs positions anti- 
religieuse, quand elles n’ont pas dépassé le stade des opposi- 
tions factices. Certes, il reste des extrémistes dans les deux 
camps : il ne faudra pas moins de temps et d'efforts pour 
s’apercevoir qu’on peut assumer dans une pensée chrétienne 
ce qu’il y a de scientifiquement établi dans la psychologie, 
même psychanalytique, qu'il n’en avait fallu pour constater la 
même possibilité à propos des sciences moins récentes : le 
même processus d’oppositions, de dépassements des antithe- 
ses et d’adaptations réciproques se répète à chaque stade du 
progrès scientifique depuis le XVII° siècle; cette histoire diffi- 
cile et douloureuse aurait au moins dû montrer à tous que le 
radicalisme, d’où qu’il vienne, n’est jamais la solution. On ne 
peut guëre espérer interrompre le dialogue de sourds où se 
plaisent les radicaux des deux camps; plutôt que de suivre. 
ces débats bruyants mais périmés, mieux vaut s’instruire au 
contact des ouvrages qui cherchent à construire, avec la 
prudence et les critiques qui s'imposent parfois. S'il y a une 
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science aux découvertes de laquelle la pensée chrétienne doive 
s'intéresser, quand elles sont établies, c’est bien la psycho- 
logie, puisqu'il n’y s’agit rien de moins que de l’homme et 
de son âme. ; 

Chacun à leur façon, les différents livres dont nous allons 
rendre compte pourront nous instruire aussi bien sur les résul- 
tats dès maintenant possibles que sur les conditions et les 
méthodes d’une telle utilisation des sciences psychologiques 
de l’homme par la pensée chrétienne. 


*k 
*k *% 


Pour aider les éducateurs et les directeurs de conscience 
dans leur tâche difficile, le P: Vittorio Marcozzi, S. J., 
voulu leur montrer la possibilité et la difficulté d’insérer la 
vie spirituelle et ascétique chrétienne dans la complexité de 
l’âme telle que la considère la psychologie modernel. Com- 
posé de chapitres très brefs où l’on évite toute technicité, 
l’ouvrage commence par montrer que la réussite naturelle et 
surnaturelle d’une vie humaine se trouve dans la victoire d’un 
amour authentique sur toutes les forces de décomposition 
l’auteur nous rappelle que telle était la pédagogie de Jésus 
d’après l'Évangile. Puis il étudie les différents moyens ascé- 
tiques classiques pour montrer comment ils conviennent plus 
ou moins aux différents types caractérologiques. Ensuite ül 
dresse un tableau rapide du développement de la personna- 

lité, au terme duquel il insiste sur la psychologie du prêtre 
_ et de la religieuse. Enfin il aborde les types, principaux d’ano- 
malie psychique et les problèmes d’hallucinations et de vi- 
sions. 

Toujours traité dans la perspective du développement de 
lJ’amour, spirituel et naturel, l’ensemble de l’ouvrage com- 
porte de nombreuses remarques judicieuses qui pourront éclai- 
rer ses destinataires. Maïs nous avouons que la méthode em- 
ployée nous semble risquer de limiter quelque peu son utilité 
réelle. Les moyens ne sont pas à la hauteur de l'intention et 
de l’orientation. La caractérologie que l’auteur met en rap- 
port avec les différents types d’ascèse (adaptation assez éclec- 


1. V. Marcozzi, s.j., Ascesi e psiche, Morcelliana, Brescia, 1958, 
264 pp. 


tique de Heymans et Wiersma) est loin d’être satisfaisante et 
scientifiquement validée; l’idée de l'appliquer expérimentale- 


. ment à une population de séminaristes était bonne, mais la 


réalisation n’est pas entourée de garanties techniques suff- 


santes. La présentation des différentes étapes du développe- 
ment de la personnalité aurait gagné à se fonder sur une 
psychologie plus solide; on ne voit pas que l’auteur ait pro- 
fité des travaux les plus intéressants en la matière, que ce 
soit ceux de l’école freudienne, ceux de Piaget ou ceux de 
Gesell par exemple. Présenter la période de six à douze ans 
comme dominée par la pensée magique va contre tout ce que 
nous savons à l’heure actuelle de cette période, caractérisée 
au contraire par la disparition de cette pensée magique qui 
caractérise un stade antérieur. D'autre part on est surpris 
de l'intérêt quasi exclusif pour les questions de « pureté »; 
dans un ouvrage destiné aux éducateurs, on aurait aimé que 
les problèmes d’agressivité, d’obéissance et d’autonomie, de 
sens du groupe, aient reçu un intérêt au moins égal. Tant que 
notre présentation chrétienne des problèmes de la jeunesse 
sera aussi centrée sur les problèmes de pureté, nous ne pour- 
rons qu'éveiller l’ironie des psychanalystes en les accusant de 
pansexualisme! Enfin la présentation des différentes névroses 
et psychonévroses, tout en restant sommaire, aurait gagné 
à s'inspirer de conceptions moins élémentaires qui sont depuis 
longtemps dépassées. De ce point de vue, les chapitres sur les 
hallucinations et les visions sont plus satisfaisants. Bref, 
autant nous nous réjouissons que l’auteur ait voulu utiliser la 
psychologie pour enraciner le développement de la vie spi- 
rituelle, autant nous partageons l'orientation qu’il donne à 
ce développement : le triomphe de l’amour sous sa forme 
humaine et spirituelle la plus élevée, autant il nous semble 
que les moyens employés limitent la réussite de l’entreprise. 


Le rapprochement de la psychologie moderne avec la solide 
et profonde expérience séculaire de l’Église en matière de vie 
spirituelle ne peut être vraiment fécond que s’il porte sur les 
acquisitions les plus solides et les mieux élaborées de cette 
psychologie. L’essai du P. Marcozzi, qui pourra, à l'intérieur 
des limites précisées, rendre service à une certaine catégorie 
de lecteurs, doit au moins nous convaincre qu’il faut être 
très exigeant dans l’utilisation que nous voudrions faire de 
la psychologie moderne au service de la pensée chrétienne. 


_ 
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L'ouvrage du Dr J. R. Cavanagh est à la fois beaucoup 
plus volumineux, plus technique, et consacré à un sujet beau- 
coup plus restreint : il s’agit de fournir à toutes les personnes 
s’occupant de questions conjugales dans un climat catholique 
l'essentiel des connaissances qui leur sont nécessaires?. Reé- 
partie en cinq sections : aspects biologiques, sexuels, ma- 
riage et fécondité, aspects physiologiques et médicaux, la 
matière est très riche et de qualité. Deux secteurs sont parti- 
culièrement développés et très satisfaisants : le secteur pro- 
prement médical (anatomie, physiologie, génétique, embryolo- 
gie, maladies, etc.), et le secteur des problèmes moraux et 
canoniques classiques (impuissance, contrôle des naissances, 
problèmes de morale médicale : prélèvement du sperme, em- 
ploi des tampons hygiéniques, avortement, etc.), ce dernier 
secteur utilisant avec abondance les enseignements du magis- 
tère, les travaux des moralistes et des canonistes, dont on 
trouvera une longue bibliographie. Dans tous ces domaines, 
cet ouvrage sera extrêmement utile à tous ceux qui n’ont 
pas besoin d’être de véritables spécialistes en l’une de ces 
matières. La partie sur la liturgie et la théologie du sacre- 
ment de mariage est moins originale, mais on est heureux 
de voir que l’auteur ne l’a pas négligée : sa présentation des 
principaux groupes catholiques américains d'œuvres conjuga- 
les sera également utile (ainsi que la très vaste bibliographie, 
surtout américaine évidemment et plutôt de vulgarisation). 
Enfin l’auteur a très justement introduit un certain nombre 
de problèmes : vie financière et sociale du couple, homosexua- 
lité, alcoolisme, etc.; il n’hésite pas à aborder ces deux der- 
niers problèmes sous l’angle psychologique, mais ici com- 
mence à se manifester la seule mais réelle faiblesse de cet 
ouvrage par ailleurs excellent; faiblesse qui éclate dans les 
parties traitant des différences psychologiques entre l’homme 
et la femme, des qualités psychologiques prérequises au ma- 
riage, de l’immaturité émotionelle et des troubles caractériels 
ou névrotiques susceptibles de compliquer la relation con- 
jugale (leur très bref exposé est curieusement traité dans le 
chapitre juridico-moral sur le divorce). 

Tout se passe comme si, pour l’auteur, les conditionne- 


2. J. R. Cavaxacn, Fundamental Marriage Counselling, Bruce Publ. Gos 
Milwaukee, 1958; 6oz pp. 
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ments psychologiques, conscients ou inconscients, ne ris- 
quaient d’affecter que les relations conjugales « anormales ». 
C’est pourquoi, écrivant pour des conseillers matrimoniaux, 
il ne craint pas d’affirmer que tout problème conjugal rele- 
vant de ces conditionnements n’est plus de leur compétence, 
mais de celle du psychiatre. C’est vrai au-delà d’une certaine 
limite; mais en deçà, le conseiller averti et formé pourrait 
déjà rendre de grands services; et d’autre part c’est faire 
comme si ces conditionnements ne jouaient que dans les cas 
« anormaux »; Or il est « normal » pour une relation conjugale 
de relever également de conditionnements de ce genre. En le 
méconnaissant, l’auteur présente une vue incomplète à la fois 
de la réalité conjugale et de la tâche du conseiller, aussi bien 
dans l’exercice de sa charge que dans les compétences qu’il 
luï faut acquérir. C’est pourquoi le chapitre préliminaire sur 
le counselling nous semble assez faible; il est au moins 
aussi important pour le conseiller de connaître le rôle des 
images parentales dans la psychologie des conjoints (sur le- 
quel on ne nous dit rien du tout), que de connaître les modifi- 
cations physiologiques de la paroi utérine chez la femme 
enceinte, les différentes formes de forceps ou les différents 
types de vins et alcools, tous sujets qui eux sont traités ici. 
On est d'autant plus surpris de cette lacune importante que 
la littérature médicale et psychologique américaine est en gé- 
néral très ouverte à cette dimension psychologique de la réa- 
lité conjugale, et que les ouvrages catholiques de pastorale 


conjugale qui l'utilisent sont aussi nombreux qu'’excellents 


en Amérique. 

À l’intérieur de ces limites, l’ouvrage du Dr Cavanagh et 
de ses collaborateurs est excellent et rendra de grands ser- 
vices ; on regrettera seulement l’absence de la dimension psy- 
chologique, si importante en la matière. Par ses qualités 
comme par ses défauts, ce livre illustre également à quelles 
conditions l’utilisation des différentes sciences modernes de 
l’homme sera la plus féconde pour la réflexion chrétienne : 
on ne saurait en de telles matières se dispenser de l'apport 
de la psychologie dynamique et psychanalytique. 


+ 
* * 


Deux autres ouvrages américains utilisent au contraire cet 


Li. + CR PSYCHOTHÉRAPIE ET RÉLIGION 


apport de la meilleure façon pour le bénéfice de la-pastorale. 

L'un est signé par un psychiatre : le Dr Louis Linn et 
par un rabbin : Leo W. Schwarz. Les auteurs ont voulu pré- 
ciser les rapports entre la psychiatrie et l'expérience reli- 
gieuse#, en s'adressant aux ministres des principales confes- 
sions religieuses américaines : catholique, protestante et juive. 
Cette expérience religieuse est ainsi nécessairement réduite à 
un dénominateur commun relativement vague, et la psychia- 
trie dont il s’agit est d'inspiration strictement freudienne. Sur 
ces bases, les auteurs étudient les problèmes psychologico- 
religieux se posant à différents stades de la vie : enfance, 
adolescence, vie sexuelle et conjugale, problèmes classiques 
auxquels ils ont eu l’heureuse idée d'ajouter ceux de la vieil- 
lesse, si rarement étudiés de ce point de vue. Autre innova- 
tion heureuse : on a consacré plusieurs chapitres aux problè- 
mes du deuil et. de la conversion, ainsi qu’aux différents pro- 
blèmes pouvant se poser au ministre en service dans des 
hopitaux psychiatriques, les prisons, les universités et à l’ar- 
mée. Les points les plus concrets de ces développements sont 
‘évidemment très liés aux cadres de la société américaine, ce 
qui est une qualité en regard du public visé; mais les princi- 
pes, les perspectives et les conseils sont excellents et pourront 
servir dans d’autres contextes sociaux. 

Cela tient à des qualités qui sont particulièrement évidentes 
dans les chapitres plus généraux que les auteurs ont consa- 
crés aux rapports entre la religion et la psychiatrie, aux prin- 
cipes de base du counselling religieux, et à la compréhension 
de la maladie psychique, et qui sont parmi les meilleurs exis- 
tant sur le sujet. Loin de partager avec trop d'ouvrages amé- . 
ricains sur ces sujets les conceptions d’un Éric Fromm, par 
exemple, où religion et santé psychologique sont résorbées 
l’une dans l’autre, les auteurs maintiennent ävec beaucoup de 
rigueur la nécessité pour le ministre de sauvegarder la spéci- 
ficité de l’expérience religieuse et de son propre rôle pastoral, 
tout en insistant sur la nécessité de déceler et de comprendre 
les dimensions psychologiques de cette expérience et des pro- 
blèmes pastoraux, pour le bénéfice de la dimension religieuse 
elle-même. La séparation et l’articulation des pouvoirs ou de- 
voirs du ministre d’une part «et ceux du psychiatre d’autre 


3. L. Lin et L. W. Scnwarz, Psychiatry and Religi Experi 
Random House, New York, 1958, + a Rte 
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averti de ne pas jouer au psychothérapeute, mais il est éga- 


lement averti d’avoir à discerner les motivations réelles sous 
les comportements apparents des fidèles et d’avoir à s’inter- 
roger sur le caractère spécifiquement religieux du rôle qu’on 
veut lui faire jouer et des comportements qu’on attend de. 
lui, d’avoir enfin, quand cela est nécessaire, à collaborer de 
façon efficace avec le psychothérapeute. Complété par des 
notes substantielles et une bonne bibliographie (de langue 
anglaise), cet excellent ouvrage nous semble ouvrir des pers- 


péctives religieuses et pastorales aussi sûres que ses bases : 
psychologiques : souhaitons qu'il ait rapidement un équivalent 


de langue française. 


Le livre des RR. PP. Hagmaier et Gleason a paru des 
deux côtés de l'Atlantique sous des titres différents : Coun- 
selling the Catholic (titre américain), et Problèmes moraux 
actuels (titre anglais)‘. L’optique en est plus spécifiquement 
catholique que celle de l’ouvrage précédent, et le sujet moins 
vaste. Dans la première partie, le P. Hagmaier expose la 
‘théorie et la pratique du counselling; pour les fonder, 
il commence par exposer la conception freudienne des émo- 
tions et du comportement, exposé bref et non technique, mais 
suffisant et très ouvert. Quatre chapitres assez généraux si- 
tuent l’attitude du prêtre à l’égard des dimensions psycholo- 
giques du comportement que les fidèles lui soumettent au 
confessionnal ou en direction, et les conditions d’une colla- 
boration éventuelle avec les médecins, les psychothérapeutes 
et les organismes de santé mentale. Quatre autres chapitres 


étudient des problèmes plus particuliers : la masturbation, 


l'homosexualité, l’alcoolisme et le scrupule. Tout cela est 
excellent, tant au point de vue psychologique que pastoral, 
On appréciera particulièrement l’insistance sur le fait qu’il ne 
s’agit pas pour le prêtre d'apprendre des recettes ou des 
trucs qui lui permettraient de résoudre les cas; il ne s’agit 
pas davantage de remplacer une compétence et une assistance 
proprement religieuses par un travail psychologique; mais on 
nous montre fort bien que le ministère pastoral lui-même 


. G. HacmaïEr, c.s.p., et R. W. GLEASON, s.j., Moral Problems Now, 
Modern Techniques and Emotional Conflicts, Sheed and Ward, London, 


1960, 290 pp. 


part sont donc très nettement affirmées ; le ministre est me 
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gagnera en authenticité et en profondeur s’il sait percevoir la 
nature tout à fait originale des mécanismes émotionnels et 
inconscients, et que pour cela le prêtre gagnera beaucoup 
à s'inspirer de l’attitude et des méthodes du conseiller psycho- 
logique, le diagnostic précis et la thérapie restant de la com- 
pétence de ce dernier. Toute cette partie de l’ouvrage reprend 
un enseignement donné à des prêtres américains (le clergé 
américain est d’ailleurs très avantagé en ces matières : la 
bibliographie et la liste des revues et organismes de psy- 
chologie pastorale qu’on trouve dans ce volume en témoigne) ; 
on souhaiterait que le clergé français puisse rapidement pro- 
fiter d’une aussi bonne initiation à la psychologie pastorale. 


Dans la deuxième et beaucoup plus brève partie de cet 
ouvrage, le P. Gleason a repris d’un point de vue proprement 
moral quelques-uns des problèmes particuliers ou généraux 
étudiés dans la première partie : masturbation, homosexua- 
lité, alcoolisme, relations entre catholicisme et psychiatrie. 
On trouvera là bien des remarques judicieuses et utiles; mais 
la formulation plus théorique des problèmes de liberté, de 
responsabilité, de culpabilité est moins satisfaisante, et les po- 
sitions pratiques en découlant semblent par conséquent moins 
bien assurées. Fallait-il d’ailleurs vraiment diviser cet ou- 
vrage en deux parties, une partie psychologique et une partie 
morale ? Et n’y avait-il pas dans la première partie tous les 
éléments nécessaires pour introduire les considérations mora- 
lès requises ? Plutôt que de reprocher ces défauts à l’au- 
teur, dont les positions sont d’ailleurs plus satisfaisantes que 
bien des exposés classiques en ces matières, on y verra sur- 
tout un signe du chemin qui reste à parcourir à la morale, 
théorique ou pratique, pour intégrer et résoudre les problè- 
mes posés par la psychologie moderne. C’est IA une tâche 
qui demandera encore bien des travaux : l’auteur ne préten- 
dait qu’à un essai, qui est loin d’être sans valeur. 


De toute façon, cet ouvrage, comme celui de Linn et 
Schwarz dont nous avons rendu compte ci-dessus, prouve au 
moins une chose : c’est qu’il est possible d’intégrer les don- 
nées les plus sûres de la psychanalyse freudienne à une con- 
ception proprement religieuse de l’homme et de son compor- 
tement, et que le ministère des Âmes ne peut que bénéficier 
d’une telle intégration. De tels ouvrages devraient triompher 
de tous les radicalismes, ceux des freudiens anti-religieux 
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comme ceux des chrétiens anti-freudiens, si toutefois les radi- 
calismes sont fondés sur autre chose que sur des préjugés. 
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Pour mieux poser le problème de cette intégration, il est 
nécessaire de prendre quelque recul et de réfléchir sur la na- 
ture du ministère des Âmes d’une part, et sur ce qu’on pour- 
rait appeler l’humanisme freudien d’autre part. Les deux 
livres que nous voudrions maintenant signaler pourront y ai- 
der les lecteurs qui auraient le loisir et la possibilité d'aborder 
des ouvrages plus complexes et plus volumineux. 

Le livre du pasteur E. Thurneysen sur la doctrine de la 
cure d’âmeÿ les mettra en contact avec une conception de la 
pastorale qui s'inspire directement de Luther, de Calvin et de 
Karl Barth. C’est dire qu’il exigerait un examen proprement 
théologique; et les théologiens protestants eux-mêmes sont 
loin de partager toutes les positions de l’auteur6. D’un point 
de vue catholique, il faudrait discuter ses thèses sur la grâce, 
ses rapports avec la nature (mais ce sont là des catégories 


_ que récuserait le pasteur Thurneysen), sur le péché, la péni- 


tence, l’ascèse et la confession ; la présentation qu'il fait de 
la théorie et de la pratique catholique en matière de confes- 
sion exigerait bien des nuances, comme son interprétation des 
Exercices de saint Ignace par exemple. 

Mais le point le plus intéressant pour nous est de voir à 
quelles conceptions les positions théologiques de l’auteur le 
conduisent sur les rapports entre le péché et la déficience psy- 
chique plus ou moins pathologique, et par conséquent sur 
les rapports entre la confession et la thérapie psychologique. 
Pour lui, les désordres du péché et de la maladie sont, chacun 
à leur façon, le signe de cet état de rupture que la Parole 
de Dieu est venue dénoncer et sauver; cette Parole de Dieu 


annonce le pardon des péchés et le salut de l’homme qui re- 


trouvera l’unité et l’ordre en recevant la Parole. À partir 
de cela, l’auteur croit devoir récuser aussi bien la direction 
de conscience et la confession catholiques que la psychothéra- 


5. E. Taurneysen, Doctrine de la cure d'âme, traduit de l’allemand par 
G. Casalis, Delachaux-Niestlé, Neuchâtel-Paris, 1958; 260 pp. 

6. On pourra consulter le compte rendu d’un théologien protestant, 
R. VorLTzEL, dans Revue d'histoire et de philosophie religieuse, 40 (1960), 


n° 3, pp. 285-287. 
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pie; car celle-ci fait fausse route en ne voyant pas que la 
cause ultime du désordre psychique est dans le refus par 
l’homme de la Parole; et celles-là tablent trop sur le concours 
que l’homme pourrait apporter à la Parole par une activité 
naturelle qui se conjuguerait à l’action de la grâce. Seule la 
connaissance de foi atteint la véritable réalité de la maladie 
ou du désordre psychique, et « seule la puissance du pardon 
sauve et guérit, même dans les cas ordinaires où la guérison 
est due à une thérapeutique médicale » (cf. p. 179). « Dans 
cette perspective... d’une relation entré la guérison et le par- 
don, toute guérison vient de Dieu, même si elle est obtenue 
par une thérapeutique médicale » (ibid.). En disant cela, l’au- 
teur est d’ailleurs très logique avec lui-même, puisqu'il avait 
affirmé : « L'homme est malade à cause de son péché... Ce 
qui le rend malade, ce dont il souffre c’est qu’il ne peut vivre 
qu'interpellé par Dieu et que pourtant il n’obéit pas à cet 
appel, qu’il ne le connaît pas et se refuse à reconnaître qu'il 
lui est infidèle » (cf. p. 159). Quelle pourrait donc être dans 
cette perspective l’utilité d’une science et d’une pratique psy- 
chologiques ? D'une part elles peuvent servir à mieux con- 
naître l’état concret de l’homme à qui le ministère ecclésial 
va devoir manifester la Parole et quel visage concret celle-ci 
va devoir prendre pour le rejoindre; mais d’autre part, elles 
n'auront d'efficacité thérapeutique réelle que grâce à la Parole 
et dans sa mouvance. En somme, il n’y a pas de médecine 
« naturelle » ou de psychothérapie « naturelle »; l’état dé- 
noncé par le désordre psychique a des causes « surnaturelles » 
et il exige un remède « surnaturel ». 
On voit que le problème théologique et religieux qui se pose 
à travers tout cela, c’est le problème du rapport entre la 
grâce et la nature; quant au problème psychologique, il est 
de savoir si les structures névrotiques ou psychotiques sont 
engendrées par une attitude du sujet au niveau de sa liberté 
ou de son attitude face à la grâce, ou par des facteurs appar- 
tenant à d’autres niveaux de sa personnalité. On comprendra 
que nous ne suivions pas l’auteur dans sa solution de ces 
deux problèmes ; la grâce a certainement le pouvoir de briser 
les structures névrotiques ou psychotiques si Dieu le juge 
bon, comme Dieu peut changer l’eau en vin et faire marcher 
un paralysé; mais précisément ce sont là des miracles, et tel 
n’est pas le mode habituel du gouvernement divin, même en 
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économie de grâce. Or tout l'effort de la psychiatrie contem- 


_ poraine, qu’elle soit d'inspiration freudienne ou d'inspiration 


organiciste, à précisément abouti À nous montrer que les 
structures névrotiques ou psychotiques ne trouvaient pas 
nécessairement leur cause dans la liberté du sujet, mais pou- 
vaient être provoquées par des dérèglements de l'inconscient 


ou de l’organisme physiologique-du sujet. Et, dans ce cas, le 
traitement doit se placer au même niveau que les causes : 


celui de l’organisme physiologique ou de l’organisme psychi- 
que inconscient; une guérison à ce niveau par la grâce est. 
possible, mais elle serait miraculeuse au sens précis du terme. 
C’est d’ailleurs ce qu’affirme l’auteur : « Il n’existe aucune 
guérison, physique ou mentale, qui ne revête pour la foi un 
aspect miraculeux » (p. 179). Théologiens catholiques et psy- 
chothérapeutes seront au moins d’accord pour récuser cette 
thèse; souhaitons qu’elle les stimule en tout cas À mieux 
poser ce problème difficile en des termes compatibles avec 
leurs optiques respectives. 

I1 ne faudrait d’ailleurs pas se dissimuler que bien des 
catholiques partagent, sans même s’en rendre compte, les 
positions du pasteur Thurneysen. Quand on voit des prêtres, 
des théologiens et des fidèles s’obstiner à refuser de traiter au 
plan qui est le leur les désordres psychiques et vouloir con- 
tinuer à les résoudre au niveau de la grâce, de la volonté, 
etc., on s'aperçoit que l’équivoque dénoncée dans la position 
de notre auteur est loin de lui être propre. Les psychiatres 
organicistes ou les psychanalystes ont certainement tort de 
ne pas voir que la grâce et le péché peuvent être des facteurs 
de structuration ou de destructuration de la personnalité; 
mais certains chrétiens n’ont pas moins tort de nier que Îles 
désordres psychiques, même seulement névrotiques, ont sou- 
vent leur cause à des niveaux autres que celui de la grâce 
et relevant d’autres forces curatives que les siennes. Il ne 
faudrait pas que cette erreur nous amène à trop souvent 
« tenter le Seigneur » en demandant à sa grâce de faire ce 
qui ne lui revient pas, sauf miracle. 


‘Le livre de P. Rieff, lui, nous permettra de réfléchir sur 
l’humanisme freudien7. L'œuvre de Freud s'étale sur qua- 


7. P. Rirr, Freud, The Mind of the Moralist, The Viking Press, New 
York, 1959, 398 pp. 
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rante-sept années : elle est aussi complexe que prolixe; et 
vingt ans après la mort de Freud 6n est encore loin d’en 
avoir saisi toutes les articulations et dégagé les orientations 
_et les virtualités. Ce beau livre nous aidera à y voir plus clair. 
Son auteur n’est pas psychanalyste, mais il connaît de très 
près l’œuvre et la méthode freudiennes, et il ne manque pas 
de les juger à la lumière des développements post-freudiens 
ni de la confronter aux psychanalyses non freudiennes, en 
même temps qu’il cherche à l’insérer dans la mentalité scien- 
tifique du XIX° siècle dont Freud était si profondément 
imbu. Après une intéressante introduction sur les rapports 
entre la psychologie des mœurs et la science, l’auteur exa- 
mine la conception freudienne de la personnalité en quatre 
chapitres intitulés : conflit et caractère, le soi caché, la tac- 
tique de l'interprétation, sexualité et domination. Puis il exa- 
mine les théories et perspectives freudiennes en matière ethno- 
logique, politique, religieuse et éthique. Il ne faudrait pas 
chercher dans ce livre une initiation à l’œuvre de Freud ni 
un exposé didactique de sa doctrine. Cela est supposé acquis 
par l’auteur qui cherche surtout à faire une mise en situation 
de la philosophie freudienne des mœurs. Tout dans ce livre 
n’est pas d’égale valeur; mais sa lecture sera aussi sugges- 
tive qu'’enrichissante; tous ceux qui ont déjà pris position 
(quelle qu’elle soit) sur la portée de l’œuvre freudienne seront 
aidés par l’auteur à approfondir leurs points de vue ou à 
les reconsidérer. Une belle indépendance de pensée lui permet 
de dénoncer les lacunes et les orientations fausses comme 
d’entériner l’acquit théorique et pratique. C’est un beau livre, 
qu’il faut lire et relire si l’on est prêt à fournir l’effort d’hon- 
nêteté intellectuelle et de réflexion qu’il demande (effort aïdé 
par le style très vivant de l’auteur). On souhaite qu’une 
traduction française augmente sa diffusion. 


* 
*X *X 


La psychanalyse est loin d’être la seule science moderne 
de l’homme dont devrait pouvoir profiter la conception chré- 
tienne de l’homme. On a récemment signalé À nos lecteurs 
l’intéressant ouvrage d’un neurophysiologiste, le Dr Chau- 
chard, intitulé : Biologie et morale. Les professeurs Laborit 
et Morand ont publié sous forme d’un dialogue épistolaire 
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un livre intitulé : Les destins de la vie et de l’homme. Cet 
ouvrage, malgré la clarté du style et des idées et la maîtrise 
des auteurs, est d’une lecture quelque peu difficile, car ül 
suppose une certaine familiarité avec la bio-chimie, la physio- 
logie et la psychologie, voire avec la cybernétique, sans d’ail- 
leurs exiger pour autant d’être spécialiste en ces matières. 
Écrit par un médecin physiologiste et un bio-chimiste de 
grandes réputations, ce dialogue discute de la place de 
l’homme dans le monde de la vie et celui de la matière; les 
deux interlocuteurs partagent une conception commune à 
beaucoup de savants contemporains; celle d’un continuum 
allant de la matière la plus élémentaire à l’homme et à sa 
pensée. Mais à l’intérieur de cette continuité, quelles sont 
les frontières entre la matière et la vie, entre la vie et la. 
pensée ? C’est ce sur quoi ils diffèrent d’avis; le professeur 
Morand est surtout sensible à la parenté de ces différents 
domaines, ce qui ne l’incline pas à faire de l’homme une 
créature orientée vers un destin surnaturel. Le professeur 
Laborit, lui, considère que même si ces différents domaines 
ont d’incontestables similitudes et ont pu se développer par 
émergence d’une structure supérieure à partir d’un niveau 
inférieur (la vie naissant de la matière et la pensée de la 
vie), il y a une différence structurale décisive d’un niveau 
à l’autre, et l’homme est ouvert vers un type encore supé- 
rieur de réalité et de vie : Dieu lui-même. On voit que ce qui 
est en cause, c’est finalement la nature de l’homme; l’art, la 
science, la philosophie, la morale, la religion, doivent être 
pris en considération par quiconque veut définir ce qu'est la 
vie de l’homme. La biologie étant la science de la vie, ces 
deux savants biologistes ne veulent pas s’enfermer dans une 
définition biologique de l’homme qui ne tiendrait pas compte 
de ces épanouissements suprêmes de la vie humaine, mais ils 
ne veulent pas davantage définir l’homme sans référence à la 
matière et à la vie. C’est pourquoi ils n’ont pas craint de 
considérer que la biologie moderne engage les destins de la 
vie et de l’homme. On ne saurait négliger ce beau témoi- 
gnage de l’humanisme scientifique contemporain. 


C’est l’œuvre d’un des promoteurs les plus représentatifs 


8. H. Lagorir et P. Moran», Les destins de la vie et de l’homme, 
Masson, Paris, 1959, 250 pp. 
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_de la psychologie expérimentale qui a ne le recueil col- 


lectif intitulé : Questions actuelles de psychologie ?. Mainte- 


nant nonagénaire, Robert S. Woodworth a été un des esprits 
les plus féconds et les plus stimulants de la deuxième géné- 


ration de pre Son nom n’est attaché à aucune 
théorie ni à aucun secteur particulier de recherches, mais il 
n’en est guère qu’il n’ait pas influencé de façon plus ou moins 
décisive. Professeur inlassable et entraînant, il a formé des 
élèves qui illustrent maintenant la plupart des secteurs de la 
recherche psychologique. Ce sont eux pour la plupart qui, 
dans ce recueil, font le bilan de son œuvre, et en profitent 
pour faire le point de l’état actuel des recherches, des théo- 
ries acquises et des hypothèses en cours. Cet ouvrage pourra 
donc être très utile pour qui voudrait se mettre au courant, 
bien qu’il ne puisse évidemment suppléer à un minimum d’ini- 
tiation en ces matières ni prétendre jouer le rôle d’une 
encyclopédie. Nos lecteurs seront sans doute plus intéressés 
par les problèmes de personnalité et de culture, de psycho- 
logie de la personnalité ou de pathologie, groupés dans la 
deuxième partie du volume, que par les problèmes pius tech- 
niques de psychologie expérimentale auxquels est consacrée 
la première partie, même s’il s’agit de la mémoire, du lan- 
gage, de l’apprentissage et de la perception. De toute façon, 
ce bilan témoigne de l’importance et de l’intérêt croissant de 
la psychologie expérimentale autant qu’il rend hommage à 
l'un des principaux responsables de son développement. 


Fr. J.-M: Pofier; OP. 


9. Current Psychological Issues, Essays in honour of Robert S. Wood- 
worth, edited by G. S. and J. P. Seward, Methuen, London, 1960; 360 pp. 
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